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Dalam kajian ilmu tafsir, penafsiran ayat dengan ayat [disebut: tafsi>r al-qura>n 
bi al-qura>n] dianggap sebagai metode tafsir terbaik. Karena melalui metode ini Allah 
Swt diposisikan sebagai penjelas atas kalam-Nya sendiri. Keunggulan metode ini 
bahkan dikatakan telah mencapai taraf ijma>’ di kalangan ulama. Namun fakta 
lapangan yang menjadi paradoks dalam penerapan metode ini adalah seringkali 
terjadi perbedaan tajam antara satu mufassir dengan mufassir lain. Di sisi lain, 
metode ini terkesan tidak menjadi acuan penting di kalangan mufassir. Sebagaimana 
dikatakan T{abat}aba >’i>, bahwa tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n adalah tafsir yang 
ditinggalkan dan tidak diamalkan [matru>k ghair maslu>k]. Fakta demikian menjadikan 
penulis tertarik untuk menyusun penelitian ini dengan mengurai sedalam mungkin 
epistemologis tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, baik yang meliputi sumber, karakteristik, 
bentuk, metode, paradigma serta standar kebenarannya. Pemilihan sosok Al-Shinqi>t}i> 
dan karyanya, Ad}wa>’u Al-Baya>n sebagai objek material penelitian karena dalam 
pandangan peneliti, tafsir ini dianggap sebagai representasi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n 
di era modern. Al-Shinqi>t}i> juga merupakan sosok mufassir yang unik karena terlihat 
mempunyai dua corak ideologis (sunni-salafi).  
Dalam menguraikan penelitian ini, ada tiga pendekatan teoritis yang 
digunakan. Pertama: teori metode tafsir yang terangkum dalam kajian metodologi 
tafsir yang berguna untuk melacak hakikat ontologis tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n. 
Kedua: teori sejarah tafsir. Pendekatan ini berfungsi untuk melacak sejarah 
kemunculan, perkembangan dan kematangan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, baik sebagai 
sebuah metode ataupun produk tafsir yang terangkum dalam literatur ulumul quran 
dan kitab-kitab tafsir yang mempunyai pendekatan yang sama dengan Ad}wa>’u Al-
Baya>n. Dalam tahap selanjutnya pendekatan tersebut difungsikan untuk memetakan 
berbagai hal terkait epistem metode ini seperti sumber, karakteristik, bentuk, 
pradigma dan lainnya. Ketiga: dalam menetapkan standar kebenaran serta melacak 
berbagai infiltrasi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, terutama yang terdapat dalam Ad}wa>’u 
Al-Baya>n, penulis menggunakan teori as}i>l-dakhi>l yang merupakan studi mutakhir 
dalam kajian ilmu tafsir yang bertujuan menetapkan otentitas sumber dan melacak 
infiltrasi penafsiran serta dikomparasikan dengan beberapa teori dalam kajian filsafat 
ilmu, seperti teori koherensi, korespondensi, pragmatisme. Dalam melakukan 
pembacaan kritis terhadap tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n perspektif Al-Shinqi>t}i> 
setidaknya memberikan 4 kesimpulan utama yang merupakan kelemahan utama 
metode dalam kitab tersebut: 1. mis-interpretasi klaim ijma>’ dalam tafsi>r al-qura>n bi 
al-qura>n. 2. pemaksaan metodologis. 3. keterbatasan ruang lingkup metodologis. 4. 
bias-sektarian dalam epistemologi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n perspektif Al-Shinqi>t}i>. 
Penelitian ini menghasilkan sintesa kreatif dengan menawarkan empat 
t}abaqa>t/hierarki tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang disajikan di akhir penelitian. 
Kata kunci: epistemologi, tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, al-shinqi>t}i>, ad}wa>’u al-baya>n, 
studi kritis. 
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A. Latar Belakang Masalah 
Muh}ammad Abu> Shahbah dalam kitabnya, Al-Madkhal li Dira>sa>t Al-Qura>n 
Al-Kari>m memberikan sebuah deskripsi indah terkait kitab al-Quran. Menurutnya, 
diantara hal yang sangat mengagumkan, bahwa sejak masa awal diturunkannya kitab 
suci ini hingga saat ini mendapatkan perhatian yang begitu luar biasa dari seluruh 
umat Islam. Tidak hanya menghafalkannya, mereka juga berusaha untuk memahami 
maknanya, serta menjadikannya sebagai dasar kehidupan. Namun demikian, 
walaupun mereka menghabiskan seluruh usia untuk memahaminya, menyingkap 
berbagai rahasia yang terkandung di dalamnya, namun kandungan al-Quran tidak 
pernah habis untuk difahami. Al-Quran bagaikan samudera yang begitu dalam.1  
Ia juga menambahkan, fenomena tersebut itulah yang kemudian 
melatarbelakangi bermunculannya berbagai karya tulis dengan aneka ragam 
pendekatan dalam memahami pesan suci Tuhan. Dari setiap generasi, terus 
bermunculan kitab-kitab tafsir dengan bentuk, kecenderungan, pendekatan yang 
 



































beragam serta tema yang terus berkembang. Fenomena ini bisa terlihat dari begitu 
banyaknya warisan ilmiah dari para ulama yang tersebar dalam berbagai 
perpustakaan di dunia Islam saat ini.
2
  
Berbeda dengan buku lain yang merupakan produk pemikiran manusia, 
sebagai kitab wahyu, al-Quran tentu saja tidak bisa difahami dengan sembarang 
metode. Hal ini dikarenakan kitab suci al-Quran merupakan kitab petunjuk yang 
berorientasi tidak hanya terkait motivasi keduniaan, namun juga orientasi 
kebahagiaan akhirat. Tentu saja hal tersebut berbeda dengan produk pengetahuan 
yang dihasilkan literatur karya manusia yang lebih bersifat pragmatis. Oleh karena 
itu, untuk menghindari adanya kesalahan-kesalahan dalam menafsirkan al-Quran, 
para ulama memberikan rambu-rambu yang cukup ketat untuk menafsirkannya, baik 
dari aspek yang terkait dengan cara menafsir, kriteria calon mufassir dan juga 
terhadap produk tafsir yang dihasilkan.  
Dalam tradisi ilmiah Islam, pengetahuan-pengetahuan yang membahas hal 
tersebut disebut “ilmu tafsir”.
3
 Kesungguhan para ulama dalam merumuskan kaidah-
kaidah interpretasi tersebut semata-mata bertujuan untuk menjaga al-Quran dari 
                                                                                                                                                                     
1
 Muh}ammad Abu> Shahbah, Al-Madkhal li Dira>sa>t Al-Qura>n Al-Kari>m, (Kairo: Maktabah al-Sunnah, 
2014), 16.  
2
 Abu> Shahbah, Al-Madkhal li Dira>sa>t, 17. 
3
 Dalam studi ulumul quran, ilmu tafsir sering didefinisikan dengan ilmu yang membahas terkait 
petunjuk makna yang ada dalam al-Quran, sesuai dengan kadar kemampuan manusia. Atau dengan 
pengertian lain, bahwa tafsir adalah upaya untuk menghilangkan kesamaran makna yang terdapat 
dalam suatu ayat. Definisi lainnya sebagaimana diungkapkan Al-Zarkashi> adalah pengetahuan untuk 
memahami kitab Allah yang diturunkan kepada Nabi Muhammad, menjelaskan maknanya, serta 
mengeluarkan kandungan hukum dan hikmahnya, Muh}ammad ‘Afi>fuddi>n Dimya>t}i>, ‘Ilm Al-Tafsi>r 
Us}u>luhu> wa Mana>hijuhu>, (Sidoarjo: Lisa>n ‘Arabi, 2016), 2. Lihat juga: Muh}ammad ‘Ali Al-S{a>bu>ni>, 
Al-Tibya>n Fi Ulu>m Al-Qura>n, (Jakarta: Da>r Al-Mawa>hib al-Isla>miah, 2016), 76. Lihat juga: Badr Al-
 



































timbulnya tafsir-tafsir yang menyimpang (munh}arifa>t) dari petunjuk semestinya yang 
telah digariskan syariat. Dasar pandangan ini juga dilatarbelakangi oleh banyaknya 
riwayat Nabi Muhammad Saw yang mengecam cara-cara serampangan dalam 
menafsir kitab suci yang berpotensi besar terjadi setelah beliau wafat, seperti yang 
tercantum dalam hadis berikut ini: 
 
Siapa yang berkata tentang al-Quran dengan akalnya maka tempatnya adalah di neraka. 
Dalam redaksi lain juga disebutkan: Siapa yang berkata tentang al-Quran dengan akalnya, 




Hadis tersebut selain sebagai dasar untuk menetapkan kriteria calon mufassir 
sebagaimana telah disebutkan tadi, oleh sebagian kalangan dijadikan dasar akan ke-
haraman tafsi>r bi al-ra’yi atau tafsir yang berorientasi rasional murni. Menurut 
Syeikh Muh}ammad Ali> Al-S{a>bu>ni>, secara garis besar para ulama membagi tafsir ke 
dalam tiga bentuk. Pertama: tafsi>r bi al-ma’tsu >r atau upaya untuk memahami al-
Quran dengan merujuk al-Quran, riwayat Nabi dan para sahabat. Kedua: tafsi>r bi al-
ra’yi atau upaya yang sama dengan menjadikan nalar sebagai instrumen utama 




                                                                                                                                                                     
Di>n Abi> ‘Abdilla>h Al-Zarkashi>, Al-Burha>n Fi ‘Ulu>m Al-Qura>n - Volume II -, (Beirut: Da>r al-Kutub 
al-Ilmiah, 2007), 92. 
4
 Hadis diatas diriwayatkan melalui beberapa sumber diantaranya riwayat Al-Tirmi>dzi>, Al-Nasa>’i >, 
Abu> Da>wu>d. Status hadis tersebut menurut Al-Tirmi>dzi> adalah ‚hasan‛. 
5
 Muh}ammad Ali Al-S{a>bu>ni>, Al-Tibya>n fi Ulu>m Al-Qura>n, (Surabaya: Da>r al-Mawa>hib al-Isla>miyah, 
2016), 77. 
 



































Sedikit berbeda dengan Al-S{a>bu>ni>, Syeikh Nu>r Al-Di>n ‘Itr dalam Ulu>m Al-
Qura>n Al-Kari>m mengklasifikasikan pembagian tafsir dari aspek metode ilmiahnya 
hanya menjadi dua bentuk, yakni tafsi>r bi al-ma’tsu>r dan tafsi>r bi al-ra’yi.6 Namun 
demikian, diskusi tentang tafsi>r isha>ri> ini beliau bahas cukup panjang dalam satu bab 
tersendiri.
7
 Beliau menambahkan, bahwa para ulama berbeda pendapat dalam 
menetapkan apakah riwayat tabi‟in masuk kategori tafsi>r bi al-matsu>r atau bi al-ra’yi. 
Hal tersebut dikarenakan jika merujuk kitab-kitab tafsir yang masuk kategori bi al-
ma’tsu>r, justru akan sangat mudah dijumpai riwayat-riwayat yang bersumber dari 
generasi tabi‟in. Berangkat dari hal tersebut, „Itr lebih condong memasukkan tafsir 
tabi‟in ini sebagai bagian dari tafsi>r bi al-matsu>r.8  
Para pakar ulumul quran juga mengembangkan kajian yang secara khusus 
membahas langkah-langkah teknis untuk menghasilkan penafsiran yang baik dan 
benar yang kemudian dikenal dengan istilah ‚t }uruq al-tafa>si>r‛. Penjelasan akan hal 
ini akan penulis paparkan selengkapnya di bab II. Namun yang jelas, dari berbagai 
langkah hierarkis-metodologis yang ada, setidaknya mengemuka suatu pandangan 
yang menetapkan dimana menafsirkan al-Quran dengan al-Quran atau ayat dengan 
ayat ditempatkan sebagai cara terbaik (ah}san al-tafa>sir) dalam metode tafsir. Bahkan 
oleh Mah}mu>d Basu>ni Faudah, menafsirkan al-Quran dengan al-Quran ini tidak boleh 
diabaikan oleh siapapun jika tidak ingin terjerumus dalam kesalahan dalam 
                                                          
6
 Nu>r Al-Di>n ‘Itr, ‘Ulu>m Al-Qura>n Al-Kari>m, (Kairo: Da>r al-Sala>m li al-T{aba>’ah wa al-Nashr wa al-
Tauzi>’ wa al-Tarjamah, 2020), 74. 
7
 ‘Itr, ‘Ulu>m Al-Qura>n, 97-102. 
8
 Ibid., 74. 
 



































menafsirkan ayat. Faudah menambahkan, seseorang yang hendak menafsirkan al-
Quran, hendaknya melihat lebih dahulu dalam al-Quran, mengumpulkan ayat-ayat 
yang berbicara terkait topik yang sama, merujuk silangkan (cross referencing), satu 
dengan lainnya untuk mendapatkan keterangan secara komprehensif.
9
 Begitu 
pentingnya metode ini sehingga menurut „Abd Al-Rah}ma>n Al-‘Akk, oleh sementara 
ulama diyakini telah mencapai taraf aksioma/sepakat (ijma>’). Al-‘Akk menulis: 
Beberapa alasan yang melatarbelakangi pandangan di atas sebenarnya dapat 
kita fahami dengan melihat uslu>b atau gaya bahasa yang seringkali digunakan al-
Quran. Terkadang al-Quran menggunakan penjelasan yang ringkas terkait satu tema 
tertentu dan baru dijelaskan secara luas dan terperinci di tempat lain. Kita tidak 
mungkin memperoleh kisah Nabi Musa secara lengkap jika hanya merujuk pada satu 
ayat, atau beberapa ayat, atau hanya dalam satu surat, tanpa merujuk ke dalam surat-
surat lain dalam al-Quran yang berbicara tentang Musa. Selain alasan tersebut, para 
ulama berargumen, bahwa legitimasi syar‟i keabsahan metode tafsi>r al-qura>n bi al-
qura>n, setidaknya dapat dipetakan pada dua hal. Pertama: dalam al-Quran terdapat 
beberapa dalil yang secara eksplisit menegaskan, bahwa selain menurunkan al-Quran, 
                                                          
9
 Mah}mu>d Basu>ni Faudah, Al-Tafsi>r wa Mana>hijuhu>, terjemah: Tafsir-tafsir Al-Quran: Perkenalan 
Dengan Metodologi Tafsir, (Bandung: Penerbit Pustaka, 1987), 25. Lihat juga: Muh}ammad H{usein 
Al-Dzahabi>, Al-Tafsi>r wa Al-Mufassiru>n, Vol. I, (Kairo: Da>r al-H{adi>s, 2012), 37. 
 



































Allah juga akan menjelaskannya, [Qs: al-Qiyamah: 19]. kedua: bahwa menafsirkan 
ayat dengan ayat adalah metode yang pernah dicontohkan Nabi Muhammad Saw 
sendiri. Itu artinya dalam posisi beliau sebagai penafsir al-Quran, salahsatu cara yang 




Menurut Ah}mad Sa’ad Al-Damanhu>ri>, dalam kaitannya dengan 
perkembangan literatur ulumul quran, orang pertama yang menegaskan secara 
eksplisit tentang metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n adalah Ibn Taimiyah dalam 
kitabnya Muqaddimah fi> Us}u>l Al-Tafsi>r. Pandangan Ibn Taimiyah ini kemudian tidak 
hanya diikutip, tetapi juga diikuti dan dikembangkan oleh generasi setelahnya, seperti 
kedua muridnya Ibn Kathi>r, Ibn Qayyim, serta Al-Dzarkashi>, Al-Suyu>t}i>, dan 
lainnya.
12
 Dalam muqaddimah-nya, Ibn Taimiyah menulis: 
                                                                                                                                                                     
10
 Kha>lid ‘Abd Al-Rah}ma>n Al-‘Akk, Us}u>l Al-Tafsi>r wa Qawa>’iduhu>, (Beirut: Da>r al-Nafa>’is, 2007), 
79. 
11
 Salah satu contohnya dalam sebuah hadis yang masyhur yang diriwayatkan oleh Ima>m Bukha>ri> dari 
„Abdulla>h bin Mas’u>d, bahwa tatkala turun surat al-An‟am ayat 82 [orang-orang yang beriman dan 
tidak mencampuradukkan keimanan mereka dengan kedzaliman, -hum muhtadun/mereka itulah yang 
mendapatkan petunjuk]. Ketika turun ayat tersebut para sahabat merasa berat dan bertanya kepada 
Nabi, wahai rasul! Siapakah diantara kita yang tidak pernah melakukan kedzaliman?  Nabi kemudian 
meluruskan pemahaman mereka, bahwa yang dimaksud ayat tersebut bukan seperti apa yang mereka 
bayangkan. Yang dimaksud dengan “dzalim” dalam ayat tersebut adalah sesuai dengan yang terdapat 
dalam surat Luqman: 13 ‚inna al-shirka la dzulmun adzi>m‛. Bahwa yang dimaksud dzalim tersebut 
adalah syirik. Hadis ini diriwayatkan Bukha>ri> dengan nomor 32, 3360, 3428, 3429, 4629, 4776, 6918, 
7937. 
12
 Ah}mad Sa’ad Al-Damanhu>ri>, Us}u>l Al-Tafsi>r Baina Ibn Taimiyah wa Jumhu>r Ulama> Al-Qura>n, 
(Jordania: Da>r al-Nu>r al-Mubi>n li al-Nahsr wa al-Tauzi >’, 2019), 419. 
 



































Ibn Taimiyah tampaknya tidak hanya berhenti pada argumen teoritis, tetapi 
lebih jauh, dalam kitab-kitab tafsir yang ia tulis, ia mengaplikasikan pandangannnya 
tersebut dengan menggunakan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dalam setiap penafsirannya 
terhadap ayat-ayat al-Quran. Dalam salah satu karya tafsirnya, ‚Al-Tafsi>r Al-Kabi>r‛, 
yang menafsirkan al-Quran lengkap 30 juz, ia menempuh langkah yang berbeda 
dengan langkah-langkah yang ditempuh para mufassir pendahulunya. Dalam setiap 
memulai tafsirnya, terlebih dahulu ia mengelompokkan beberapa ayat dengan 
menentukan tema besarnya. Selanjutnya sebelum menjelaskan secara analisis, baik 
melalui riwayat ataupun pendekatan-pendekatan lain, ia selalu konsisten 
“mengumpulkan ayat-ayat se-tema” baik dalam satu surat atau surat-surat lain dalam 
al-Quran.  
Problem Epistemologis dan Metodologis 
 Menurut catatan penulis, walaupun tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n mendapatkan 
legitimasi syar‟i sebagaimana telah dijelaskan di atas, namun hal yang tidak bisa 
dipungkiri bahwa metode ini mempunyai ragam bentuk yang sangat banyak yang 
sulit dibatasi dan tidak jelas acuan kebenarannya. Ini kemudian menjadi masalah 
ketika masuk dalam ranah sektarian, ketika masing-masing mufassir menggunakan 
metode ini untuk membangun argumentasi yang melegitimasi madzhabnya. 
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 Ibn Taimiyah, Muqaddimah Fi> Us}u>l Al-Tafsi>r, (Da>r Ibn H{azm, 2012), 84. 
 



































Ringkasnya, bahwa sekalipun metode ini diterima seluruh madzhab dalam Islam, 
namun produk penafsiran yang dihasilkan-pun berbeda-beda bahkan seringkali saling 
bertentangan satu sama lain. Seorang pembaca yang kritis akan bertanya, lantas apa 
standar kebenaran dari produk penafsiran yang menggunakan metode tafsi>r al-qura>n 
bi al-qura>n? Beberapa pakar tafsir kontemporer memberikan jawaban yang menurut 
penulis masih sangat  global. Hal ini seperti yang dikemukakan M. Quraish Shihab 
dalam Kaidah Tafsir yang menyatakan: 
Penafsiran ayat dengan ayat yang menduduki peringkat pertama itu adalah yang 
memang dapat diduga keras bahwa ayat tersebutlah yang menafsirkan berdasarkan 
indikator yang kuat. Ini perlu didudukkan, karena sekian banyak penafsiran yang 
dianggap sebagai tafsir ayat dengan ayat yang ternyata ia adalah penafsiran ulama 
melalui pengamatan sang penafsir terhadap ayat tersebut dengan 




Terkait “indikator kuat” dalam statement tersebut, Quraish ternyata juga tidak 
memberikan klasifikasi secara lebih jelas sehingga hal tersebut terkesan masih 
mengambang. Instrumen apa saja yang digunakan untuk menentukan apakah indikasi 
yang digunakan oleh seorang mufassir tersebut dikategorikan kuat atau tidak. Ini 
tentu merupakan hal yang penting untuk ditelusuri. Jika kita kembali kepada pendapat 
Ibn Taimiyah di atas, konsep yang beliau tawarkan tentu masih sangat sederhana, 
yakni memahami ayat melalui pendekatan perangkat usul fiqih. Namun dalam 
konteks sejarah tafsir, bentuk tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dengan pendekatan ini tentu 
saja bukan merupakan pendekatan tunggal dalam menafsirkan al-Quran dengan al-
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 M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir: Syarat, Ketentuan dan Aturan yang Patut Anda Ketahui Dalam 
Memahami Ayat-ayat al-Quran (Jakarta: Lentera Hati, 2013), 351. 
 



































Quran. Dalam tafsir-tafsir klasik, sebagaimana yang akan dijelaskan pada bab II, 
tentang ‚Sejarah Tafsi >r al-Qura>n bi al-Qura>n‛, sebagian bentuk tafsi>r al-qura>n bi al-
qura>n justru berangkat berdasarkan pendekatan riwayat.  
Hal ini menunjukkan bahwa tenyata cara tersebut juga ditempuh oleh Nabi, 
yang artinya tafsir ini masuk dalam ketagori tafsi>r nabawi> atau tafsi>r al-qura>n bi al-
sunnah. Praktek nabi tersebut kemudian juga diikuti dan dikembangkan oleh para 
sahabat dan tabi‟in. Diskusi ini kemudian juga melahirkan perdebatan di kalangan 
ulama apakah tafsi>r qura>n bi al-qura>n yang dilakukan oleh sahabat melalui ijtihad 
mereka masuk kategori tafsi>r bi al-matsu>r atau bi al-ra’yi? Hal ini yang menurut 
penulis termasuk diantara sekian banyak problem metodologis metode ini. Selain itu 
terdapat juga problem sosiologis, hal ini bisa kita lihat dari sekian banyak kitab-kitab 
tafsir dari abad pertengahan hingga modern-kontemporer, sangat sedikit sekali para 
mufassir yang menggunakan tafsir al-Quran dengan al-Quran sebagai instrumen 
utama. Hal ini tentu berbanding terbalik dengan pendapat yang mengatakan bahwa 
menjelaskan makna ayat dengan ayat sebagai metode tafsir terbaik merupakan ijma‟ 
ulama yang tidak perlu dipertentangkan. Logika sederhananya, jika dianggap sebagai 
tafsir terbaik kenapa metode ini justru terkesan diabaikan bahkan ditinggalkan seolah 
tidak terlalu penting? Melihat fenomena ini maka tidak mengherankan jika Al-
T{aba>t{aba>’i, mufassir Shiah kontemporer, menyebut metode tafsi>r al-qura>n bi al-
 



































qura>n sebagai metode yang ditinggalkan dan tidak dipraktekkan (matru>k ghair 
maslu>k).15  
Beberapa problem tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, segaiamana telah dipaparkan di 
atas menyebabkan penulis memandang penting mengkaji tema yang menjadi objek 
penelitian ini. Paparan dalam tesis ini, sama sekali tidak bermaksud untuk 
“menggugat” pandangan-pandangan lama yang telah mapan [baca: ijma >’], karena 
sebagaimana telah dimaklumi, bahwa seluruh ulama telah sepakat terkait 
“keabsahan” tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n. Namun yang dikehendaki adalah 
mendudukkan metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n secara “proporsional”, dan hal 
tersebut tidak mungkin dilakukan kecuali dengan melakukan “pembacaan secara 
kritis” terhadap konsepsi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dalam rentang sejarah 
panjangnya. 
Selanjutnya dari beberapa kitab tafsir yang mempunyai kecenderungan tafsi>r 
al-qura>n bi al-qura>n, penulis sengaja memilih kitab tafsir karya Muh}ammad Al-Ami>n 
Al-Shinqi>t}i> yang berjudul: ‚Ad}wa>’u Al-Baya>n fi> I<da>h} Al-Qura>n bi Al-Qura>n‛.16 
Pilihan tersebut dikarenakan beberapa alasan: Pertama: diantara tafsir-tafsir abad 20, 
karya Al-Shinqi>ti> ini merupakan tafsir yang menduduki peringkat istimewa di 
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 Muh}ammad H{usein Al-Taba>taba>’i >, Al-Mi>za>n Fi> Tafsi>r Al-Qura>n, - Vol I -, (Beirut: Mu’assasah al-
‘Alami li al-Mat}bu >’a>t, 1991), 73.  
16
 Rujukan dalam penelitian ini adalah kitab Ad}wa>’u al-Baya>n Fi Id}a>h al-Qura>n bi al-Qura>n yang 
diterbitkan Da>r ‘Alam Al-Fawa>id-Makkah, tahun 1437 H. Namun penulis juga membandingkan kitab 
tersebut dengan cetakan lain yang diterbitkan oleh beberapa penerbit yang berbeda. Hal ini 
dikarenakan cetakan Da>r Al-Fawa>id hanya sampai jilid 7-surat Al-Muja>dalah. Menurut banyak 
sumber, Al-Shinqi>t}i> hanya menafsirkan Ad}wa>’u Al-Baya>n hanya sampai surat Al-Muja>dalah dan 
kemudian beliau wafat. Yang kemudian dilanjutkan oleh murid beliau At}iyah Muh}ammad Sa>lim. 
 



































kalangan sarjana modern karena ditulis oleh salah satu ulama yang paling 
representatif di Saudi Arabia dan merupakan anggota Hai’ah Kiba >r Ulama> yang 
merupakan forum keulamaan tertinggi di Negara tersebut. Dalam studi ilmu al-Quran 
di perguruan tinggi Indonesia, kajian tentang ulama Saudi modern dalam bidang tafsir 
relatif tidak banyak dikaji. Boleh jadi hal tersebut karena perbedaan latar belakang 
madzhab teologis masyarakat Saudi yang mayoritas berafiliasi ke Salafi, sedangkan 
masyarakat Indonesia mayoritas bermadzhab Sunni.
17
  
Kitab ini menjadikan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n sebagai metode utama dalam 
praktek penafsirannya. Ini bisa terlihat bahwa hampir setiap menafsirkan ayat, beliau 
senantiasa merujuk ayat lain. Ini hampir terjadi pada semua ayat yang ditafsirkan. 
Dari aspek sistematika pembahasannya, Al-Shinqi>t}i> juga memberikan porsi 
pembahasan yang cukup besar terkait interpretasi ayat-ayat hukum, terutama terkait 
perbedaan madzhab yang empat dan tidak jarang melakukan tarji>h}. Seringkali ketika 
ia bersinggungan dengan tema yang berkaitan dengan hukum, ia menghabiskan 
puluhan halaman dalam mengelaborasi penafsirannya serta mengkritik lawan 
pemikirannya dengan pendekatan teori-teori usul dan mantiq. Oleh karena itu wajar 
jika kemudian ada yang menyebut bahwa Ad}wa >’u Al-Baya>n, adalah tafsi>r us}u>li> dan 
fiqhi. Selain ayat hukum, ia juga memberikan porsi yang sangat besar terhadap 
interpretasi ayat-ayat teologis. 
                                                          
17
 Ja’far Assegaf, Muh}ammad Al-Ami>n Al-Shinqi>t}i> Dan Karya Tafsi>r Ad}wa>’u Al-Baya>n fi> I<d}a>h} Al-
Qura>n bi Al-Qura>n, Jurnal Esensia Vol XIV No 2 Oktober 2013. 
 



































Kedua: tidak banyak kitab tafsir yang yang menunjukkan prefensi serupa baik 
dalam judul ataupun arus utama penafsirannya. Diantara kitab-kitab yang 
menunjukkan prefensi serupa yang dapat penulis lacak adalah sebagai berikut, kitab 
yang berjudul Al-Tafsi>r Al-Qur’a>ni> li Al-Qur’a>n, karya ‘Abd Al-Kari>m Al-Khati>b 
yang diterbitkan pada tahun 1969 M, Mafa>tih} Al-Rid}wa>n fi> Tafsi>r Al-Zikri bi Al-
A<tsa>r wa Al-Qura>n karya Muh}ammad bin Isma>il al-S{an’a>ni> (w. 1181 H), manuskrip 
kitab ini di-tah}qi>q oleh „Abdulla>h bin Suaqa>n al-Zahra>ni>, Tafsi>r Al-Qura>n bi Kala>m 
Al-Rah}ma>n karya Tsana>illah Al-Hindi dan diterbitkan pertama kali pada tahun 1423 
H. Selain itu ada Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Kaifa Natadabbaru Al-Qura>n karya 
Dr. Fa>tin Al-Falaki>, Al-Furqa>n fi Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n wa Al-Sunnah, karya 
ulama besar Shiah Muh}ammad Al-S{a>diqi> Al-T{ahra>ni> dan beberapa tafsir lain. 
Ketiga: dilatarbelakangi “keunikan” Al-Shinqi>t}i> sebagai sosok ulama. 
Berdasarkan penelusuran penulis, baik dari kepustakaan maupun beberapa diskusi, 
bahwa Al-Shinqi>t}i> merupakan mufassir dengan corak “dua warna” ideologi. Ada 
beberapa peneliti yang mengatakan bahwa beliau berafiliasi terhadap aliran 
“Salafi/wahabi”. Namun ada pula sumber yang mengatakan bahwa ia seorang 
“Sunni/asha‟irah”.
18
 Dualisme teologis ini menjadikan sosoknya menjadi menarik 
untuk dikaji, terutama dengan menulusuri karya-karyanya.  
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 Perbedaan pendapat tersebut penulis rujuk dari beberapa sumber penelitian sebelumnya yang 
membahas Al-Shinqi>t}i>, seperti yang dikemukakan Izza Rohman dalam Ad}wa>’u Al-Baya>n Karya Al-
Shinqi>t}i> Sebagai Kitab Tafsi>r Qura>n bi Al-Qura>n (Journal of Quran and Hadith Studies - Vol 2. No. 2-
2013), dan Ja‟far Assagaf dalam  Muh}ammad Al-Ami>n Al-Shinqi>t}i> dan Karya Tafsi>r Ad}wa>’u Al-
Baya>n fi I<d}a>h} Al-Qura>n bi Al-Qura>n (Jurnal Esensia - Vol XIV. No. 2 - Oktober-2013), dan beberapa 
sumber lain. 
 



































Keempat: epistemologi pada dasarnya adalah problem segala jenis ke-ilmuan 
(dalam hal ini tidak terkecuali ilmu tafsir).
19
 Sebuah ilmu dapat dikatakan benar 
secara ilmiah setelah melalui proses atau prosedur ilmiah, juga peninjaun 
ilmu/pengetahuan dari sisi cara memperolehnya, hakikat serta sumber yang 
digunakan. Selain itu, salah satu hal penting dalam kajian epistemologi adalah untuk 
mengukur justifikasi kebenaran pengetahuan. Dalam konteks tafsi>r al-qura>n bi al-
qura>n sebagai pengetahuan, tentu kajian epistemologi penting untuk diterapkan dalam 
upaya untuk melakukan pembacaan secara kritis terhadap metode tersebut, karena 
akan bisa mengetahui hakikat tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n sebagai sebuah pengetahuan 
serta standar kebenarannya. Epistemologi dan metodologi yang jelas, sistematis dan 
terukur memberikan manfaat agar tidak terjerumus ke dalam penyimpangan tafsir. 
Sedangkan konsep yang mengambang akan sangat rawan berakibat adanya 
penyususupan ideologis terhadap ‚wilayah tafsi >r al-qura>n bi al-qura>n‛ yang 
merugikan dan justru bertentangan dengan pesan utama diturunkannya al-Quran. 
Tentu pada gilirannya akan menjadikan masyarakat tidak dapat menangkap pesan 
utama yang terkandung dalam al-Quran.  
B. Identifikasi dan Batasan Masalah 
1. Identifikasi Masalah 
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 Epistemologi berasal dari kata episteme yang berarti pengetahuan dan logos yang berarti ilmu. Jadi 
epistemologi adalah ilmu yang membahas tentang pengetahuan dan cara memperolehnya. 
Epistemologi juga sering disebut teori pengetahuan, yakni cabang filsafat yang membicarakan tentang 
cara memperoleh pengetahuan, hakikat pengetahuan dan sumber pengetahuan. Dengan kata lain 
epistemologi adalah satu cabang filsafat yang menyoroti atau membahas tentang tata-cara, teknik atau 
prosedur mendapatkan ilmu dan ke-ilmuan, lihat: Muhammad Adib, Filsafat Ilmu: Ontologi, 
Epistemologi, Aksiologi, dan Logika Ilmu Pengetahuan, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2018), 72.  
 



































Berdasarkan pemaparan sebelumnya tentang tafsir Ad}wa>’u Al-Baya>n karya 
Muh}ammad Al-Ami>n Al-Shinqi>t}i>, maka penulis dapat mengidentifikasi beberapa 
permasalahan sebagai berikut: 
a. Metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dianggap sebagai metode terbaik dan 
ke-absahannya dianggap telah disepakati oleh ulama (ijma>’). Namun dari 
sisi aplikasinya metode ini tidak cukup intens diterapkan, baik dalam 
kitab-kitab tafsir klasik maupun kontemporer.  
b. Metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dipandang masih belum ada rumusan 
konseptual yang jelas dan terukur, baik dari aspek epistemologis, 
metodologis, sehingga masing-masing mufassir seringkali berbeda satu 
sama lain dalam penerapannya. Selain itu faktor subjektifitas mufassir 
penggunaan metode ini masih seringkali terjadi, sehingga akurasi 
kebenarannya masih dipertanyakan. 
c. Di era modern-kontemporer, Tafsir Ad}wa>’u Al-Baya>n merupakan tafsir 
yang cukup fenomenal dengan cakupan bahasan yang komprehensif 
terutama dari wawasan fiqih, usul fiqih dan teologi. Yang menjadi sisi 
pembeda tafsir ini dengan tafsir-tafsir lain ialah, bahwa secara tegas 
penulis menyatakan bahwa kitabnya sebagai tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n. 
Hal ini menjadikan Al-Shinqi>t}i> merupakan sedikit diantara ulama tafsir 
yang menerapkan hal serupa dalam menafsirkan al-Quran. 
                                                                                                                                                                     
 
 



































d. Epistemologi merupakan problem segala jenis pengetahuan, tidak 
terkecuali tafsir. Fungsi utama epistemologi adalah untuk mengetahui 
hakikat ilmu, cara memperoleh dan untuk menetapkan ukuran kebenaran 







2. Batasan Masalah 
Dalam penelitian ini perlu adanya batasan masalah sehingga penulisan lebih 
fokus dan kajian akan lebih mendalam. Maka dari beberapa poin yang terdapat dalam 
identifikasi masalah di atas, penelitian ini membatasi pada dua poin saja, yaitu 
meneliti epistemologi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n secara umum, serta studi kritis atas 
epistemologi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang dirumuskan oleh Al-Shinqi>t}i. Hal 
pertama sengaja dilakukan karena dirasakan belum ada rumusan konseptual yang 
baku dan terukur terkait epistemologi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dalam kitab-kitab 
tafsir dan ulumul quran, sedangkan sosok Al-Shinqi>t}i> dipilih dengan berbagai 
pertimbangan yang telah dipaparkan sebelumnya.  
 



































Oleh karena itu dapat disederhanakan bahwa yang menjadi objek material 
tesis ini adalah kitab Ad}wa>’u Al-Baya>n, sedangkan objek formalnya adalah 
membandingkan epistemologi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n secara umum dan perspektif 
Al-Shinqi>t}i>, sekaligus studi kritis atas epistemologi yang dirumuskan oleh Al-
Shinqi>t}i> tersebut. Dari sisi objeknya, penelitian ini menjadikan Al-Shinqi>t}i> sebagai 
sosok tunggal penelitian namun karena bersifat perbandingan maka tidak ada 
salahnya jika penelitian ini dikatakan penelitian komparatif. Judul yang dipilih dalam 
tesis ini adalah ‚Epistemologi Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Studi Kritis Atas Tafsir 
Ad}wa>’u Al-Baya>n karya Al-Shinqi>t}i>‛. Sebagai tambahan, jika kemudian ada sedikit 
bahasan lain seperti kajian hukum dalam Ad}wa>’u al-Baya>n, kajian terkait ideologi 
penulis dan perbandingan dengan beberapa tafsir lain semata-mata untuk kelengkapan 
penelitian namun tidak menjadi fokus dalam penelitian ini. 
C. Rumusan Masalah 
Dari beberapa masalah yang telah disebutkan sebelumnya penulis mengajukan 
dua pertanyaan melalui rumusan masalah berikut: 
1. Bagaimanakah hakikat epistemologi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dan apa tolok 
ukur kebenarannya? 
2. Bagaimanakah hakikat epistemologi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang 
dirumuskan Al-Shinqi>t}i>, dan diaplikasikannya dalam kitab Ad}wa>’u Al-Baya>n 
serta apa kelebihan dan kekurangannya? 
D. Tujuan Penelitian 
 



































Setiap peneliti pasti memiliki tujuan utama dalam setiap penelitiannya. Oleh 
karena itu berdasarkan latar belakang, identifikasi, batasan dan rumusan masalah 
sebagaimana yang telah disebutkan sebelumnya, maka penelitian ini memiliki 
beberapa tujuan sebagai berikut: 
1. Penelitian ini bertujuan untuk merumuskan secara epistemologis dan 
metodologis tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, menetapkan kriteria yang jelas, 
validitas yang terukur, agar dapat dibedakan mana tafsir al-Quran dengan al-
Quran yang dapat diterima dan tidak. 
2. Selain itu penelitian ini juga dimaksudkan untuk melakukan “pembacaan 
secara kritis” terhadap tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang ditawarkan oleh Al-
Shinqi>t}i> serta yang diaplikasikan dalam kitab tafsirnya. Hasil dari pembacaan 
tersebut diharapkan dapat melahirkan “sintesa kreatif” yang menjadi 
sumbangan keilmuan studi al-Quran dan tafsir. 
3. Objek tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n walaupun belum ada konsep yang utuh, 
namun termasuk merupakan metode yang tertua dalam ilmu tafsir dan 
tentunya Islam itu sendiri. Karena yang pertama kali menggunakan metode ini 
untuk menafsirkan al-Quran adalah Nabi. Oleh karena itu, kajian terkait 
metode ini merupakan bagian dari upaya untuk memelihara khazanah 
keilmuan klasik (tura>ts). Di tengah arus modernisasi, liberalisasi serta 
fundamentalisme dalam berbagai hal, tidak terkecuali ilmu-ilmu keislaman 
terutama tafsir dan adanya upaya untuk mendekonstruksi teori-teori lama 
 



































dengan alasan tidak kontekstual, usang dan ketinggalan zaman. Di sisi lain 
terdapat gerakan yang murni berorientasi terhadap pemahaman teks 
(takstualis) yang kemudian mengabaikan faktor-faktor lain dalam pendekatan 
ilmiah terutama studi tafsir. Penulis menganggap bahwa bersikap “tengah” 
yakni berupaya untuk menguatkan turats dengan tanpa menghilangkan sikap 
kritis merupakan hal yang penting untuk dilakukan oleh seorang akademisi 
sehingga tidak terjebak kepada dua gerakan ekstrem kanan ataupun kiri 
tersebut. Sikap progresif dengan mengakomodir teori-teori baru adalah hal 
tentunya yang baik dilakukan namun dengan tetap menggunakan sikap kritis 
dan tidak asal comot. Bagi penulis, menjadi progresif dengan tetap memegang 
tradisi lama adalah sikap yang semestinya dipertahankan sebagaimana 
adagium yang terkenal, “اٌّذبفظخ ػٍٝ اٌمذ٠ُ اٌّصبٌخ ٚاألخز ثبٌجذ٠ذ األصٍخ” atau 
memelihara hal lama yang baik dan mengambil hal baru yang lebih baik. 
E. Kegunaan dan Manfaat Penelitian 
Penulis mempunyai harapan bahwa penelitian ini dapat membawa manfaat 
baik secara teoritis maupun praktis. 
1. Manfaat Teoritis 
a. Memberikan pengetahuan secara holistik tentang konstruksi tafsi>r al-qura>n bi 
al-qura>n, baik dari aspek epistemologi dan metodologinya sehingga metode 
ini dapat diterapkan secara benar secara proporsional sebagai instrumen dalam 
menafsirkan al-Quran.  
 



































b. Agar dijadikan acuan konseptual untuk membedakan antara tafsi>r al-qura>n bi 
al-qura>n yang diterima dan yang tidak. 
c. Re-konstruksi kembali metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang kritis dan 
relevan dengan tuntutan zaman (s}a>lih} likulli zama>n wa maka>n) 
d. Menambah wawasan kita tentang Muh}ammad Al-Ami>n Al-Shinqi>t}i> dan 
aplikasi metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dalam kitab tafsirnya, Ad}wa>’u Al-
Baya>n fi> I<da>h} Al-Qura>n bi Al-Qura>n 
2. Manfaat Praktis 
a. Dapat menjadi referensi ilmiah bagian para pengkaji tafsi>r al-qura>n bi al-
qura>n dan aplikasinya dalam kerja penafsiran. Penulis juga berharap agar 
penelitian ini menjadi tambahan pengetahuan bagi siapapun yang ingin 
mengembangkan kajian metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n di masa 
mendatang. 
b. Dapat menjadi tambahan pengetahuan kepada penulis secara pribadi maupun 
masyarakat luas tentang sosok mufassir Muh}ammad Al-Ami>n Al-Shinqi>t}i> dan 
epistemologi yang diaplikasikan dalam tafsirnya Ad}wa>’u Al-Baya>n Fi> I<da>h} 
Al-Qura>n bi Al-Qura>n. 
c. Dengan serius mengkaji al-Quran, ulumulquran dan secara khusus tafsi>r al-
qura>n bi al-qura>n, semakin besar rasa cinta akan kitab suci al-Quran, secara 
khusus bagi penulis dan keluarga, serta bagi masyarakat Indonesia pada 
umumnya.  
 



































F. Kerangka Teori (theoritical framework) 
Kerangka teori sangat diperlukan dalam penelitian ilmiah. Diantara fungsinya 
adalah untuk meng-identifikasi dan memecahkan masalah yang hendak diteliti. 
Kerangka teori juga dapat dipakai untuk memperlihatkan ukuran-ukuran ataupun 
kriteria yang dijadikan dasar untuk membuktikan sesuatu.
20
 Secara umum penelitian 
ini terdiri dari dua objek. Objek material, yakni mengkaji Muh}ammad Al-Ami>n Al-
Shinqi>t}i> dan karya tafsirnya Ad}wa>’u Al-Baya>n, sedangkan objek formalnya adalah 
studi kritis terhadap epistemologi tafsir al-Quran dengan al-Quran yang dirumuskan 
olehnya. Tentu saja, pembacaan kritis terhadap epistemologi tafsi>r al-qura>n bi al-
qura>n yang ditawarkan oleh Al-Shinqi>t}i> tidak akan diperoleh informasi yang akurat 
tanpa melakukan kajian komparasi terkait tema ini yang terdapat dalam berbagai 
literatul ulumul quran dan karya-karya tafsir yang mempunyai pendekatan yang sama 
dengan Ad}wa>’u Al-Baya>n. Informasi yang “terserak” tersebut akan penulis lacak dan 
kemudian rangkai untuk menjadi sebuah kajian yang sistematis. 
Dalam menguraikan penelitian ini, ada tiga pendekatan teoritis yang 
digunakan. Pertama: teori metode tafsir yang terangkum dalam kajian metodologi 
tafsir yang berguna untuk melacak hakikat ontologis tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n. 
Kedua: teori sejarah tafsir. Pendekatan ini berfungsi untuk melacak sejarah 
kemunculan, perkembangan dan kematangan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, baik sebagai 
sebuah metode ataupun produk tafsir yang terangkum dalam literatur ulumul quran 
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 Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer (Yogyakarta: LkiS, 2012), 20. 
 



































dan kitab-kitab tafsir yang mempunyai pendekatan yang sama dengan Ad}wa>’u Al-
Baya>n. Dalam tahap selanjutnya pendekatan tersebut difungsikan untuk memetakan 
berbagai hal terkait epistemologi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, seperti sumber yang 
digunakan, karakteristik, bentuk, pradigma dan berbagai hal lainnya.  
Ketiga: dalam menetapkan standar kebenaran serta melacak berbagai infiltrasi 
tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang terdapat dalam Ad}wa>’u Al-Baya>n, penulis 
menggunakan teori as}i>l-dakhi>l yang merupakan studi mutakhir dalam kajian ilmu 
tafsir yang bertujuan menetapkan otentitas sumber dan melacak infiltrasi penafsiran 
serta dikomparasikan dengan beberapa teori dalam kajian filsafat ilmu, seperti teori 
koherensi, korespondensi, pragmatisme. Teori-teori tentang standar kebenaran 
tersebut, akan digunakan secara integrasi untuk melacak infiltrasi epistemologi tafsi>r 
al-qura>n bi al-qura>n yang terdapat dalam Ad}wa>’u Al-Baya>n. Tentu dalam konteks ini, 
penelitian ini termasuk kajian kritis atas karya tersebut. Karena meskipun sebagai 
seorang ulama, tentu saja Al-Shinqi>t}i> adalah manusia biasa yang tidak luput dari 
kesalahan. Di akhir tulisan, penulis akan kemukakan beberapa hal yang merupakan 
“sintesa kreatif” dari penelitian ini sebagai sebuah pengembangan kajian akademik 
tentang tema ini. 
G. Penelitian Terdahulu  
Penulis bukanlah orang yang pertama mengkaji tafsir Ad}wa>’u Al-Baya>n 
karya Al-Shinqi>t}i>. Terdapat beberapa penelitian terdahulu yang mengkaji tafsir 
tersebut baik dalam bentuk tesis, disertasi, jurnal maupun beberapa karya ilmiah yang 
 



































lain. Namun sejauh penelusuran penulis beberapa kajian yang ada masih bersifat 
deskriptif-apresiatif dan belum ada yang masuk tentang kajian epistemologi tafsi>r al-
qura>n bi al-qura>n. Beberapa penelitian sebelumnya adalah sebagai berikut: 
1. Tulisan Ja‟far Assagaf yang berjudul Muh}ammad Al-Ami>n Al-Shinqi>t}i> dan 
Karya Tafsi>r Ad}wa>’u Al-Baya>n Fi I<d}a>h} Al-Qura>n bi Al-Qura>n yang dimuat 
dalam jurnal Esensia Vol XIV No. 2 Oktober 2013. Menurut Ja‟far, tulisan 
tersebut hanya sebagai ulasan dasar untuk memasuki gerbang pengetahuan 




2. Skripsi yang ditulis Fithriya Adae (2013) yang berjudul Metode Al-Shinqi>t}i> 
dalam Menafsirkan al-Quran di Universitas Islam Negeri (UIN) Sultan Syarif 
Kasim RIAU. Tulisan ini hanya mengulas secara deskriptif metode penafsiran 




3. Tesis yang ditulis Ahmad Zaini (2017) yang berjudul, Metode Istinba>t} 
Muh}ammad Al-Ami>n Al-Shinqi>t}i> Dalam Menafsirkan Ayat-ayat Ah}ka>m di 
Universitas Islam Negeri (UIN) Sunan Ampel Surabaya. Dalam penelitian ini, 
Zaini mengkaji aspek metodologis penafsiran Al-Shinqi>t}i> yang berkaitan 
dengan ayat-ayat hukum, serta karakteristik pemikirannya. Menurut Zaini, 
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 Ja’far Assagaf, Muh}ammad Al-Ami>n al-Shinqi>t}i> dan Karya Tafsi>r Ad}wa>’u Al-Baya>n fi I<d}a>h} Al-
Qura>n bi Al-Qura>n (Jurnal Esensia - Vol XIV. No. 2 - Oktober-2013), 240-256.    
 



































dalam kajiannya terhadap istinba>t} al-Ah}ka>m, Al-Shinqi>t}i> menggunakan 
metode istinba>t} baya>ni>. Ia berusaha menggali hukum Islam yang terkandung 
dalam ayat suci al-Quran atau mengkritisi istinba>t} para ulama untuk 
memastikan bahwa istinba>t} tersebut sah}i>h}ah atau khat }i’ah dengan bertumpu 
pada kaidah lughawiyah dan us}u>liyah. Selain itu Al-Shinqi>t}i> memiliki 
karakteristik tersendiri dalam menafsirkan ayat-ayat ah}ka>m, diantaranya 
adalah mampu membedakan antara ruang lingkup nash dan daerah ijtihad 
ketika dihadapkan pada perbedaan pendapat seputar hukum di kalangan 




4. Tulisan dari Izza Rohman berjudul Ad}wa>’u Al-Baya>n Karya Al-Shinqi>t}i> 
Sebagai Kitab Tafsi>r al-Qura>n bi al-Qura>n yang dimuat dalam journal of al-
Quran And Hadith Studies Vol. 2 No. 2 (2013). Tulisan ini bermaksud 
menguji tingkat ke-intensifan Al-Shinqi>t}i> dalam mengaplikasikan metode 
tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dengan membandingkannya dengan empat kitab 
tafsir lain yang mempunyai karakteristik serupa yakni Mafa>tih} Al-Ghaib 
karya Al-Ra>zi, Tafsi>r Al-Qura>n Al-Adzi>m karya Ibn Katsi>r, Mah}a>sin Al-
Ta’wi>l karya Jama>l Al-Di>n Al-Qa>simi dan Al-Miza>n fi Tafsi>r Al-Qura>n karya 
Husain Al-T{aba>t}aba>’i. Izza menjadikan “surat yasin” sebagai sampel 
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 Fithriyah Adae, Metode Al-Shinqi>t}i> Dalam Menafsirkan Al-Quran, (Skripsi: UIN Sultan Syarif 
Kasim Riau, 2013), 1-95. 
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 Ahmad Zaini, Metode Istinba>t} Muh}ammad Al-Ami>n Al-Shinqi>t}i> Dalam Menafsirkan Ayat-ayat 
Ah}ka>m (Tesis: UIN Sunan Ampel Surabaya, 2017), 98. 
 



































penelitian. Dengan pendekatan kuantitatif, Izza membuat statistik sebagai 
kerangka analisis dalam mengkaji sentralitas aplikasi Al-Shinqi>t}i> terhadap 
metode tersebut. Izza menyimpulkan, bahwa tafsir Ad}wa>’u Al-Baya>n cukup 
tepat dipandang sebagai reperesentasi dari kitab tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, 
walaupun dari tinjauan statistik, jumlah ayat yang menjadi instrumen Al-
Shinqi>t}i> dalam menafsirkan ayat lain terkadang jumlahnya relatif lebih sedikit 
dari beberapa tafsir lain.
24
 
5. Tulisan yang cukup komprehensif terkait Al-Shinqi>t}i> dan metodologi 
tafsirnya adalah karya Izza Rohman yang berjudul, Tafsir Al-Quran Bi Al-
Quran: Sectarian Biases In Al-Tabataba‟is Al-Mizan And Al-Shanqiti‟s 
Adwa‟ al-Bayan. Tulisan ini merupakan disertasinya untuk meraih gelar 
doktor di UIN Syarif Hidayatullah Jakarta (2016). Ia mengkomparasikan dua 
kitab tafsir Ad}wa>’u Al-Baya>n dan Al-Miza>n karya mufassir kontemporer Iran. 
Izza memang mendeskripsikan secara luas konsep metodologis tafsi>r al-qura>n 
bi al-qura>n, beberapa variannya, menganalisis dengan beberapa pendekatan. 
Namun yang menjadi orientasi utama dalam penelitian ini adalah untuk 
menganalisis adanya subjektifitas dalam metode al-quran dengan al-quran 
yakni bias ideologis. Menurut hemat penulis, karya Izza tersebut masih belum 
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 Izza Rohman, Ad}wa>’u al-Baya>n Karya al-Shinqi>t}i> Sebagai Kitab Tafsi>r al-Qura>n bi al-Qura>n, 
(Journal of al-Quran And Hadith Studies, - Vol. 2 - No. 2. 2013), 247-265. 
 







































6. Tulisan-tulisan yang mengulas Al-Shinqi>t}i> dan kitab tafsirnya banyak 
ditemukan di Timur tengah terutama Saudi Arabia, tempat asal sang muallif. 
Beberapa penelitian yang bisa penulis temukan diantaranya Manhaj Al-Syeikh 
Al-Shinqi>t}i> fi> Tafsi>r A<ya>ti Al-Ah}ka>m min Ad}wa>’i Al-Baya>n. Tulisan ini 
merupakan tesis ‘Abd Al-Rah}ma>n bin ‘Abd al-Azi>z Al-Sudais di Universitas 
Ummu al-Qura> Makkah (1410 H) yang mengkaji ayat-ayat hukum dalam 
Ad}wa>’u Al-Baya>n,26 tulisan Ah}mad Lafi Fala>h} Bat}i Al-Mahiyah al-Mat}i>ri>, 
Dala>la>t Al-Siya>q Al-Qur’a>ni fi> Tafsi>r Ad}wa>’i Al-Baya>n li Al-‘Alla>mah Al-
Shinqi>t}i>; Dira>sah Maud}u>’iyah Tah}li>li>yah, merupakan kajian yang fokus 
menyoroti aspek munasabah sebagai instrumen dalam tafsi>r al-qura>n bi al-
qura>n. Tulisan ini merupakan tesisnya di Universitas Jordania (2007).27 
Selain itu ada tulisan Ah}mad Sayyid H{asanain Isma>il Al-Shi>mi> yang berjudul 
Al-Shinqi>t}i> wa Manhajuhu> fi> Al-Tafsi>r fi> Kita>bihi> Ad}wa>’u Al-Baya>n fi> Id}a>h 
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 Izza Rohman, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Sectarian Biases In Al-Tabataba’is Al-Mizan And Al-
Shanqiti’s Ad}wa’ Al-Baya>n, (Disertasi: UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 2016), xviii. 
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 ‘Abd Al-Rah}ma>n bin ‘Abd Al-‘Azi>z Al-Sudais, Manhaj Al-Syeikh Al-Shinqi>t}i> fi Tafsi>r A<ya>t Al-
Ah}ka>m min Ad}wa>’i Al-Baya>n, (Tesis: Universitas Ummul Qura> Makkah, 1410 H), 1-610. 
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 Ah}mad La>fi Fala>h} Bati al-Mahiyah al-Mat}i>ri>, Dala>la>t al-Siya>q al-Qur’a>ni>  fi Tafsi>r Ad}wa>’i Al-
Baya>n li Al-Alla>mah Al-Shinqi>t}i>: Dira>sah Maud}u>’iyah Tah}li>liyah, (Tesis: Universitas Jordania, 
2007), 1-187. 
 







































Karya-karya yang telah disebutkan di atas secara umum mengkaji Al-Shinqi>t}i> 
dan tafsirnya, namun masih bersifat deskriptif-apresiatif. Belum ada yang masuk ke 
pendekatan analisis-kritis-filosofis. Oleh karena itu, penelitian tesis ini, bisa 
dikatakan yang pertama mengkaji epistemologi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n menurut 
Al-Shinqi>t}i>. Sedangkan kajian terkait epistemologi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dengan 
objek selain Al-Shinqi>t}i> yang bisa penulis temukan adalah sebagai berikut: 
1. Tulisan dari Miski Mudin yang berjudul Epistemologi Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-
Qura>n: Studi Kritis Atas Tafsi>r Al-Jala>lain yang dimuat dalam Jurnal Suhuf-
tahun 2016. Tulisan ini bertujuan menganalisis secara kritis metode tafsi>r al-
qura>n bi al-qura>n yang digunakan oleh Al-Mah}alli> dan Al-Suyu>t}i> dalam 
Tafsi>r Al-Jala>lain dengan mengambil sampel kisah Al-Tsa‟labah. Dalam 
kesimpulan yang diberikan, Mudin mengakui bahwa tidak semua klaim 
penafsiran al-Quran dengan al-Quran mesti dibenarkan karena instrumen yang 
digunakan seringkali dengan menggunakan pendekatan rasional yang sangat 
subjektif. Menurut hemat penulis, walaupun tulisan tersebut sudah mulai 
melakukan pembacaan kritis terhadap beberapa model dalam tafsi>r al-qura>n bi 
al-qura>n, namun masih belum terlalu mendalam dalam kajian epistemologis 
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 Ah}}mad Sayyid H{asanain Isma>il Al-Shi>mi>, Al-Shinqi>t}i> wa Manhajuhu> fi> Al-Tafsi>r fi> Kita>bihi 
Ad }wa>’u Al-Baya>n fi> Id}a>h} Al-Qura>n bi Al-Qura>n, (Tesis: Universitas Kairo Mesir, 2001), 1-975. 
 







































2. Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Ta’s }i>l wa Taqwi>m karya Muh}sin bin H{a>mid 
Al-Mat}i>ri>. Dari penelusuran penulis terhadap tema ini, barangkali karya Al-
Mat}i>ri> ini sebagai satu-satunya kitab yang membahas tentang epistemologi 
tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n. Kitab ini cukup tebal, yakni terdiri lebih dari 700 
halaman yang merupakan disertasinya di Universitas Al-Malik Su‟ud Saudi 
Arabia.
30
 Kitab ini berusaha melacak tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dari berbagai 
kitab tafsir baik klasik hingga modern, ulumul quran dan mengulasnya dari 
berbagai aspek termasuk diantaranya kriteria dalam menetapkan standar 
kebenaran metode ini. Lazimnya sebuah disertasi, tentu saja cakupan bahasan 
dalam kitab ini sangat luas yang juga menjadikan Al-Shinqi>t}i> sebagai salah 
satu rujukan pentingnya. Namun demikian, ketika masuk ke dalam diskusi 
yang melacak infiltrasi tafsir, Al-Mat}i>ri> terlihat masih begitu terpengaruh 
terhadap bias sektarian/salafisme dalam menentukan benar dan tidaknya tafsi>r 
al-qura>n bi al-qura>n. Terlepas dari hal tersebut, kitab ini merupakan salah satu 
rujukan terpenting tentang tema ini. 
H. Metode Penelitian 
1. Jenis Penelitian 
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 Miski Mudin, Epistemologi Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Studi Kritis Atas Tafsi>r Al-Jala>lain,-
Jurnal Suhuf - Vol 9 -. No. 1. Juni 20016. Hal 79-104. 
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 Muh}sin bin H{a>mid Al-Mat}i>ri>, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Ta’s}i>l wa Taqwi>m, (Riyad: Da>r al-
Tadmuriyah, 2011), 736. 
 



































Penelitian ini bersifat kepustakaan (library research),
31
 dengan menggunakan 
metode kualitatif. Penulis akan mencoba menelusuri berbagai data dan informasi 
yang didapatkan dari kepustakaan yang berkaitan dengan tema ini dan kemudian 
merumuskan secara sistematis. Hasil dari rumusan tersebut diharapkan bisa 
menghasilkan kerangka konseptual sebagai pijakan dasar dalam menganalisis 
epistemologi dan metodologi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n menurut Al-Shinqi>t}i> dalam 
kitab tafsir Ad}wa>’u Al-Baya>n fi I<d}a>h}i Al-Qura>n bi Al-Qura>n.  
2. Sumber Data 
Sumber data dalam penelitian ini dibagi menjadi dua. Data primer dan data 
sekunder. Data primer adalah kitab tafsir Ad}wa>’u Al-Baya>n fi> I<d}a>h} Al-Qura>n bi al-
Qura>n karya Al-Shinqi>t}i>. Sedangkan data sekunder penulis akan ambil dari karya-
karya beliau yang lain, seperti Al-'Adzb Al-Muni>r  min Maja>lis Al-Shinqi>t}i> fi Al-
Tafsi>r, Daf’u I<ha>mi Al-Id}tira>b ‘an A<ya>ti Al-Kita>b, Man’u Jawa>zi Al-Maja>z fi Al-
Munazzal Al-Ta’abbud Al-Kita>b, Sharh Mara>qi Al-Su’u>d, Muzakkirah Us}u>l Al-Fiqh 
Ala> Raud}ati Al-Na>dzir, A<da>b Al-Bah}ts wa Al-Muna>zarah, Rih}lah Al-H{aj Ila> 
Baitilla>h Al-H{ara>m, Al-Rih}lah ila> Afri>qiya>  dan karya lainnya,  juga kitab-kitab tafsir 
yang membahas tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, seperti Tafsi>r Al-T{aba>ri>, Tafsi>r Ibn 
Katsi>r, Tafsi>r Al-Qura>ni li Al-Qura>n karya ‘Abd Al-Kari>m Al-Khat}i>b dan lainnya, 
serta berbagai literatur ulu>m al-qura>n dan tafsir yang mengkaji tema yang sama. Juga 
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 Disebut studi kepustakaan atau library research, karena objeknya adalah pemikiran yang tertuang 
dalam bahan-bahan tertulis yang berupa buku, naskah, dokumen, jurnal, artikel, foto, majalah ilmiah 
dan lainnya. Menurut Baidan, beberapa hal yang menyangkut penelitian kepustakaan diantaranya 
 



































terdapat beberapa kitab yang membahas tema ini yang banyak penulis rujuk dalam 
penelitian, diantaranya Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Ta’s }i>l wa Taqwi>m karya 
Muh}sin bin H{a>mid Al-Mat}i>ri> dan Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n karya Ah}mad Al-
Baridi>, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Dira>sah Ta>rikhiah wa Nadzariyah, karya 
Muh}ammad Qajawi>. Selain itu juga dari buku, jurnal, artikel ilmiah dan lain-lain 
yang berkaitan dengan tema penelitian ini. 
3. Teknik Pengumpulan Data 
Dalam pengumpulan data, penulis menggunakan dua teknik, pertama: dengan 
menggunakan teknik survey kepustakaan, dan kedua: dengan studi literatur. Survey 
kepustakaan yaitu dengan menghimpun data yang berupa sejumlah literatur yang 
diperoleh di perpustakaan atau tempat-tempat lain ke dalam sebuah daftar bahan 
pustaka. Sedangkan studi literatur adalah dengan mempelajari berbagai sumber yang 
didapat, juga menelaah dan mengkaji bahan pustaka yang berhubungan dengan 




4. Teknik Analisis Data 
a. Seluruh data yang terkumpul akan dianalisis sesuai dengan sub bahasan 
masing-masing. Kemudian dilakukan telaah mendalam atas karya-karya 
                                                                                                                                                                     
bersifat teoritis, konseptual, ataupun gagasan-gagasan, ide dan lainnya. lihat Nashruddin Baidan, 
Erwati Aziz, Metodologi Khusus Penelitian Tafsir (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2016), 27-28.  
 



































yang memuat objek penelitian dengan menggunakan analisis isi (konten), 
yaitu suatu teknik sistematik untuk menganalisis isi pesan dan 
mengolahnya dengan tujuan menangkap pesan yang tersirat dari satu atau 
beberapa pertanyaan. Analisis isi dapat juga diartikan mengkaji bahan 
dengan tujuan spesifik yang di benak peneliti. 
b. Dalam menganalisa data-data tersebut, penulis juga akan menggunakan 
pendekatan filosofis-historis-interpretatif. Pendekatan ini digunakan untuk 
menelusuri dan menggali kehidupan, keilmuan dan ide tafsir Ad}wa>’u Al-
Baya>n yang membentuk paradigma tafsirnya secara umum. Pendekatan 
filosofis-historis penting juga digunakan untuk melihat keterkaitan antara 
gagasan Al-Shinqi>t}i> tentang tafsir al-Quran dengan al-Quran yang 
diterapkannya dalam tafsir Ad}wa>’u Al-Baya>n. Sebagaimana diketahui, 
bahwa semua perbuatan manusia dipengaruhi pikiran yang tidak dapat 
dilepaskan dari sejarah yang membentuknya.
32
 Maka penulis juga 
berasumsi akan hal yang sama juga berlaku pada Al-Shinqi>t}i> dan karya 
tafsirnya. 
c. Berbagai pendekatan yang digunakan diharapkan dapat menjadi sarana 
untuk menyimpulkan sintesa kreatif terhadap apa yang telah dipaparkan 
dari awal.  
I. Sistematika Pembahasan 
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 Kuntowijoyo, Metodologi Sejarah, (Yogyakarta: Tiara Wacana, 2003), 189. 
 



































Penulis mengklasifikasikan penelitian ini ke dalam lima bab secara sistematis. 
Diawali dengan BAB I: Pendahuluan yang terdiri dari A. Latar belakang masalah, B. 
Identifikasi dan C. Batasan masalah yang kemudian dalam sub D. Akan dirumuskan 
permasalahan yang ada sebagai problem akademik yang hendak dipecahkan. 
Kemudian dilanjutkan dengan E. Tujuan penelitian, F. Kegunaan penelitian, G. 
Kerangka teoritik, H. Penelitian terdahulu, I. Metode penelitian dan J. Sistematika 
pembahasan.  
BAB II: Memaparkan sketsa epistemologi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n. Bab ini 
terdiri dari lima sub. A. Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Akar konseptual hingga sejarah 
perkembangannya B. Sumber-sumber dalam tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n  C. Beberapa 
problem epistemologis dalam tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, D. Asumsi dasar, paradigma 
dan karakteristik tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n. E. Ragam perspektif manhaj tafsi>r al-
qura>n bi al-qura>n, F. Validitas tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n. 
BAB III: Membahas sosok Muh}ammad Al-Ami>n Al-Shinqi>t}i> dan Ad}wa>’u Al-
Baya>n: Kajian Metodologis dan Epistemologis. Bab ini cukup penting, karena akan 
memberikan gambaran pengetahuan bagi kita tentang sosok tokoh yang sedang 
diteliti, terkait sosio-historis dan pemikirannya. Sehingga akan diketahui mazhab 
yang dianut serta keterkaitannya dengan pemikiran sebelumnya. Secara spesifik bab 
ini terdiri dari lima sub penting. A. Mengkaji setting sosio-historis dan intelektual 
Muh}ammad al-Ami>n al-Shinqi>t}i>. B. Kajian umum atas kitab Ad}wa>’u Al-Baya>n. C. 
Evolusi pemikiran al-Shinqi>t}i>, D. Membahas tentang posisi pemikiran Al-Shinqi>t}i> 
 



































dan Ad}wa>’u Al-Baya>n dalam diskursus tafsir kontemporer. E. Epistemologi tafsi>r al-
qura>n bi al-qura>n perspektif teori Al-Baya>n.  
BAB IV: Merupakan studi kritis atas tafsir Ad}wa>’u Al-Baya>n karya Al-
Shinqi>t}i> yang berisi beberapa sub pembahasan. A. Aplikasi penafsiran Al-Shinqi>t}i> 
terhadap tema-tema penting dalam al-Quran. B. Kritik atas metode dan aplikasi tafsi>r 
al-qura>n bi al-qura>n perspektif Al-Shinqi>t}i>. C. Implikasi metodologis: Perspektif baru 
metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n. BAB V: Merupakan penutup yang terdiri dari A. 
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A. Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Akar Konseptual Hingga Sejarah 
Perkembangannya 
1. Definisi Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n 
Istilah “ْرفس١ش اٌمشاْ ثبٌمشا” secara semantik terdiri dari beberapa kalimat. 
Pertama, “ْرفس١ش اٌمشا” yang merupakan susunan id}a>fah (morfem) yang terdiri dari dua 
kata, yakni “رفس١ش” dan “ْاٌمشا”. Selanjutnya “ْثبٌمشا” merupakan kata benda/isim yang 
didahului oleh kalimat huruf (ja>r), “ba/ثبء”. Pakar bahasa Ibn Manzu>r dalam kamus 
Lisa>n Al-‘Arab menjelaskan, bahwa secara etimologis, ‚رفس١ش/tafsi>r‛ dapat diartikan 
 al-kashf‛ yang berarti membuka/اٌىشف‚ al-baya>n‛ yang berarti penjelasan, atau/اٌج١بْ‚
sesuatu yang tertutup, atau ‚اٌششح/al-sharh‛ yang berarti penjelasan atau komentar.
33
 
Hal inilah yang kemudian melahirkan pengertian bahwa ilmu tafsir merupakan ilmu 
yang membahas kaidah-kaidah untuk memahami dan menyingkap berbagai hal yang 
samar terkait kitab Allah. Dari susunan kalimat di atas, beberapa pakar kemudian 
memberikan definisi secara terminologis, seperti Muh}sin bin H{a>mid Al-Mat}i>ri> dalam 
bukunya Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n menulis: 
                                                          
33
 Ibn Manzu>r, Lisa>n Al-‘Arab, - Vol. VII -, (Kairo: Da>r al-H{adi>s, 2013), 101. Lihat juga: Ahmad 
Warson Munawir, Kamus Al-Munawwir: Arab-Indonesia Terlengkap, (Surabaya: Penerbit Pustaka 
Progresif, 1997), 1055. 
34
 Muh}sin bin H{a>mid Al-Mat}i>ri>, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Ta’s}i>l wa Taqwi>m, (Riya>d}: Da>r al-
Tadmuriyah, 2011), 33. 
 



































Menjelaskan makna ayat al-Quran dengan instrumen ayat lain. 
Menurut Muh}ammad Qajawi>, membatasi istilah ‚al-tafsi >r‛ dengan redaksi ‚bi 
al-qura>n‛, bermaksud bahwa yang menjadi sandaran serta sumber dalam menafsirkan 
hanyalah al-Quran, serta mengecualikan sumber-sumber lain.
35
 Selain itu, melakukan 
pembatasan definitif di sini penting dikemukakan. Karena jika kita merujuk produk 
penafsiran mufassir dalam kitab-kitabnya, sekian banyak diantara mereka yang 
menyandingkan antar ayat satu dengan ayat lain namun bertujuan  non-tafsir. Hal ini 
sebagaimana ditegaskan oleh Musa >’id Al-T{ayya>r dalam ‚Al-Tah}rir‛, bahwa sekian 
banyak ulama menggunakan instrumen ayat al-Quran namun bertujuan untuk istidla>l 
(penggunaan dalil sebagai istinba>t} hukum), istishha>d (membandingkan Antara dua 
dalil atau lebih dengan tujuan untuk mendukung argumentasi) dan lainnya, namun 




Dalam literatur ulumul quran, jarang diantara para pakar yang memberikan 
definisi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n secara jelas dan menetapkan batasan kriterianya 
(ja>mi’ ma>ni’). Menurut Ah}mad Al-Bari>di>, hal tersebut dilatarbelakangi beberapa 
alasan, Pertama: menganggap cukup dengan hanya mencantumkan contoh 
 permisalan” kalimat. Artinya ketika seseorang membaca diksi tersebut maka/رّض١ً“
dengan sendirinya memahami bahwa yang dimaksud istilah tersebut adalah salah satu 
                                                          
35
 Muh}ammad Qajawi>, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Dira>sah Ta>rikhiyah wa Nadzariyah, (Raba>t}: Da>r 
al-Ama>n li al-Nashr wa al-Tauzi>’, 2020), 10. 
36
 Musa>’id bin Sulaima>n Al-T{ayya>r, Al-Tah}ri>r fi Us}u>l Al-Tafsi>r, (Saudi Arabia: Markaz al-Dira>sa>t wa 
al-Ma’lu >ma>t al-Qur’a>niyah, 2017), 42. 
 



































cara untuk menafsirkan al-Quran. Kedua: adanya hubungan (إسرجبط) antara terma 
tersebut dengan istilah-istilah dalam kajian tafsir yang sudah mapan. Seperti halnya 
ketika istilah ini disebut, maka biasanya berkaitan dengan konteks pembahasan 
khusus dan memberikan pengecualian terhadap bahasan lain seperti tafsir al-Quran 
dengan hadis, tafsir al-Quran dengan pendapat tabi‟in dan pendekatan kebahasaan. 
Dalam konteks diskusi ilmu tafsir, istilah tersebut biasanya dijadikan satu dengan 
bahasan tafsi>r bi al-ma’tsu >r. Oleh karena itu, menurut Al-Bari>di>, hal tersebut 
seringkali dicukupkan untuk mendefinisikan secara menyeluruh sesuatu yang lebih 
urgen daripada bagian-bagian tertentu yang bersifat personal (iktaffu bi ta’ri>f al-kull 
‘an ta’ri>f al-juz).37  
2. Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n Dalam Sketsa Metodologi Tafsir 
Dalam kajian ilmu tafsir terdapat dua istilah yang lazim digunakan, yaitu 
“metode”, dan “metodologi tafsir”. Kata metode berasal dari bahasa Yunani 
methodos, sedangkan dalam bahasa inggris ditulis method. Dalam bahasa arab sering 
diterjemahkan dengan t}ari>qah atau manhaj.38 Dalam kamus besar bahasa Indonesia, 
metode diartikan sebagai cara yang telah diatur dan berpikir baik-baik untuk 
mencapai suatu maksud dalam ilmu pengetahuan.
39
 Menurut Nashruddin Baidan, 
secara umum istilah metode dapat digunakan pada berbagai objek, baik yang 
                                                          
37
 Ah}mad bin Muh}ammad Al-Bari>di>, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Dira>sah Ta’s}i>liyah, (Majallah 
Ma’had al-Ima>m al-Sha>t}ibi>), 18. 
38
 Nashruddin Baidan, Metodologi Penafsiran Al-Quran, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2000), 1. 
39
 Tim Pustaka Phoenix, Kamus Besar Bahasa Indonesia-Edisi Baru, (Jakarta: PT Media Pustaka 
Phoenix, 2012), 579. 
 



































berhubungan dengan pemikiran, penalaran akal, bahkan menyangkut pekerjaan 
fisik.
40
   
Dari sini dapat kita arahkan bahwa dalam konteks tafsir sebagai sebuah 
disiplin ilmu, hal tersebut tentu tidak terlepas dari adanya metode. Sedangkan 
metodologi tafsir al-Quran dalam kajian ulu>m al-Qura>n sering didefinisikan sebagai 
“kumpulan pengetahuan yang dinisbahkan pada Al-Quran serta membantu 
memudahkan pemahaman, penyingkapan rahasia dan makna secara benar bagi 
orang yang mengkajinya”.
41
 Menurut Ridlwan Nasir untuk menafsirkan al-Quran 
diperlukan suatu metode penafsiran, yaitu suatu cara untuk menafsirkan al-Quran dan 
berbagai hal lain yang terdapat sangkut pautnya dengan masalah penafsiran tersebut. 
Metode yang merupakan gabungan alat perangkat sistem (strategi, pendekatan, teknik 
dan cara pengembangan) yang di dalam fungsinya mempunyai kedudukan yang urgen 
dalam upaya untuk memperoleh tujuan penafsiran itu sendiri.
42
  
Studi metodologi tafsir muncul beriringan dengan perkembangan berbagai 
disiplin ilmu modern. Hal tersebut dikarenakan salah satu pra-syarat sebuah ilmu 
pengetahuan, ia diharuskan terdapat metode ilmiah dan beberapa persyaratan lain.
43
  
Ini dapat kita fahami jika dalam kajian ulum al-Quran klasik, istilah-istilah tersebut 
                                                          
40
 Baidan, Metodologi Penafsiran, 1. 
41
 Yayan Rahtikawati, Dadan Rusmana, Metodologi Tafsir Al-Quran: Strukturalisme, Semantik, 
Semiotik dan Hermeneutik, (Bandung: Pustaka Setia, 2013), 59-60. 
42
 Ridlwan Nasir, Memahami Al-Quran Perspektif Baru Metodologi Tafsir Muqarin, (Surabaya: Indra 
Media, 2003), 1. 
43
 Beberapa kerangka dasar prosedur ilmu pengetahuan menurut para pakar disistematisasikan sebagai 
berikut: a. metode ilmiah, b. teori, c. hipotesis, d. logika, e. data-informasi, f. pembuktian, g. evaluasi 
dan h. paradigm. Lihat: Muhammad Adib, Filsafat Ilmu: Ontologi, Epistemologi, Aksiologi dan 
Logika Ilmu Pengetahuan, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2018), 91. 
 



































belum digunakan. Hal tersebut dikarenakan dalam kajian tafsir klasik, berbagai hal 
yang berkaitan dengan penafsiran lebih bersifat kerja praktis dan boleh jadi dianggap 
belum terlalu urgen untuk memetakan secara sistematis kriteria, kecenderungan dan 
cara-cara penafsiran yang menjadi ke-khasan kajian metodologi di era modern. 
Dalam berbagai literatur yang mengkaji metodologi tafsir juga tidak ditemukan 
keseragaman dalam cakupan hal yang dibahas, juga terkait penggunaan “istilah 
teknis” tertentu yang seringkali terkesan kontradifktif satu sama lain. Selain itu dalam 
menentukan batasan terkait konsep yang dibahas juga seringkali berbeda.
44
  
Namun umumnya ada beberapa bahasan penting yang seringkali dimasukkan 
dalam kajian ini. Pertama: Ittija>h/ittija>ha>t yakni kajian yang membahas tentang 
corak, kecenderungan ataupun aliran yang menjadi orientasi utama seorang mufassir 
dalam menafsirkan al-Quran, Kedua: Manhaj/mana>hij, yang artinya metode atau cara 
yang digunakan oleh seorang mufassir dalam menafsirkan al-Quran. Menurut Fahd 
bin ‘Abd Al-Rah}ma>n Al-Ru>mi>, terdapat perbedaan antara dua istilah tersebut. ‚al-
ittija>h‛ merupakan tujuan yang hendak dituju oleh seorang mufassir dalam kitab-
kitab/penafsiran mereka dan dijadikan sebagai orientasi utama dalam setiap apa yang 
ditulis. Sedangkan ‚al-manhaj‛ adalah cara atau jalan untuk mengantarkan sampai ke 
tujuan sesuatu yang ditulis (memahami makna sesuai yang dikehendaki syariat). Al-
                                                          
44
 Hal ini diantaranya terlihat dalam menentukan dan membatasi suatu istilah tertentu, seperti 
“manhaj/metode”. Sebagian besar menggunakan istilah ini dalam konteks metode penafsiran yang 
empat, yakni metode maud}u>’i, ijma>li, tah}li>li> dan muqa>ran. Sementara penulis lain menyandarkan 
empat terma tersebut ke dalam ‚uslu >b tafsi>r‛ atau gaya atau pola ungkapan penafsiran. Contoh lain 
seperti istilah ‚tafsi >r bi al-ma’tsu >r dan bi al-ra’yi‛, yang oleh sebagian penulis dikategorikan sebagai 
metode tafsir. Namun oleh penulis lain diungkapkan dengan “bentuk tafsir”. 
 



































Ru>mi> menambahkan satu istilah lagi, yakni ‚t }ari>qah‛ yang berarti langkah sistematis 




Terdapat banyak perbedaan di kalangan pakar dalam melakukan pemetaan 
metode tafsir. Ini seperti terlihat pada klasifikasi yang dilakukan oleh M. Quraish 
Shihab dalam bukunya Membumikan Al-Quran yang membagi corak tafsir menjadi 
dua, corak al-ma’tsu>r dan al-ra’yi. Selanjutnya Quraish membagi corak al-ra’yi ke 
dalam dua metode, yakni metode tah}li>li> (analisis) dan maud}u>’i > (tematik).46 Namun 
dalam kesempatan lain ia membagi tafsir secara global ke dalam tiga cara, tafsi>r bi al-
matsu>r, sebuah cara penafsiran yang merujuk pada riwayat, tafsi>r bi al-ra’yi, yang 
menggunakan instrumen akal dan terakhir adalah tafsi>r bi al-isha>ri>, yang 
mengandalkan kesan yang diperoleh dari teks.
47
 Sedangkan terkait metode tafsir, ia 
membaginya ke dalam empat metode: tah}li>li>/analisis, ijma>li>/global, 
muqa>rin/perbandingan, dan maud}u>’i >/tematik.48 Pemetaan tersebut tampaknya sejalan 
dengan langkah Al-Farma>wi> dalam kitabnya Al-Bida>yah fi Tafsi>r Al-Maud}u >’i> karena 
tidak ada perbedaan secara signifikan.
49
  
                                                          
45
 Fahd bin ‘Abd Al-Rah}ma>n bin Sulaima>n Al-Ru>mi>, Us}u>l Al-Tafsi>r wa Mana>hijuhu>, (Riya>d}: 
Maktabah Malik Fahd al-Wat}aniyah, 1438 H), 69. 
46
 M. Quraish Shihab, Membumikan Al-Quran: Fungsi dan Peran Wahyu Dalam Kehidupan 
Masyarakat, (Bandung: Mizan, 2013), 126-132. 
47
 M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir: Syarat, Ketentuan dan Aturan Yang Harus Anda Ketahui Dalam 
Memahami Ayat-ayat Al-Quran, (Jakarta: Lentera Hati, 2013), 349. 
48
 Shihab, Kaidah Tafsir, 378. 
49
 ‘Abd Al-H{{ay Al-Farmawi>, Al-Bida>yah fi Tafsi>r Al-Maud}u >’i, (Kairo: Universitas Al-Azhar, 2005), 
19-20. 
 



































Nashruddin Baidan memberikan pemetaan yang sedikit berbeda untuk 
menghindari adanya kontradiksi istilah dalam pemetaan metodologi tafsir. Terkait 
tafsi>r bi al-ma’tsu>r dan bi al-ra’yi, ia mengklasifikasikannya ke dalam istilah “bentuk 
tafsir”. Sedangkan istilah “metode tafsir” (manhaj), ia gunakan untuk empat metode 
yang umum berlaku, metode ijma>li>, tah}li>li>, ijma>li> dan maud}u>’i>.50 Untuk “corak 
penafsiran (al-lawn wa al-ittija>h)‛ ia memasukkan beberapa corak, diantaranya corak 
tasawuf (sufi/isha>ri), hukum (fiqhi), filsafat (al-falsafi>), ilmiah (ilmi>), sosial 
kemasyarakatan (adabi> ijtima>’i>).51 
Selain Baidan, terdapat Ridlwan Nasir yang juga memberikan pemetaan yang 
sedikit berbeda. Menurutnya, terdapat empat klasifikasi dalam menentukan tafsir, 
yakni tinjauan dari segi sumber, cara penjelasan, keluasan penjelasan serta sasaran 
dan tertib ayat yang ditafsirkan. Dari segi sumber ia memetakan ke dalam tafsi>r bi al-
ma’tsu>r, bi al-ra’yi dan bi al-iqtira>ni>. Bentuk ketiga ini merupakan gabungan antara 
dua sumber sebelumnya. Sedangkan dari sisi cara penjelasan terdapat metode 
baya>ni>/deskriptif dan muqa>ran/perbandingan. Dari aspek keluasan, ia membagi ke 
dalam metode tafsir ijma>li> dan it}na>bi>. Sedangkan terkait sasaran atau tertib ayat, ia 
membaginya menjadi tiga, metode tafsir tah}li>li>, maud}u>’i > dan nuzu>li>.52 Terkait corak 
                                                          
50
 Nashruddin Baidan, Wawasan Baru Ilmu Tafsir, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2011), 368-380. 
51
 Baidan, Metodologi Penafsiran, 9. 
52
 Ridlwan Nasir, Memahami Al-Quran: Perpspektif Baru Metodologi Tafsir Muqarin, (Surabaya: 
Indra Media, 2003), 14-17. 
 



































atau aliran tafsir, ia memasukkan tujuh bentuk, tafsi>r lughawi>, tafsi>r al-fiqhi, tafsi>r 
s}u>fi>, tafsi>r i’tiqa>di>, tafsi>r falsafi>, tafsi>r ‘ilmi>, tafsir ijtima>’i>.53  
Muh}ammad ‘Afi>fuddi>n Dimya>t}i> membagi klasifikasi tafsir secara lebih 
komprehensif yang mengakomodir perkembangan kajian metode tafsir kontemporer. 
Terlebih dahulu ia membagi tafsir dari beberapa sudut pandang: dari aspek 
“kecenderungan mufassir” (al-ittija>ha>t fi al-tafsi>r), “aspek metodologi” (mana>hij al-
tafsi>r) dan “pola/gaya yang digunakan” (asa>lib al-tafsi>r). Dari aspek pertama, 
„Afi>fuddi>n membagi tafsir kepada tujuh kecenderungan/corak, yakni corak akidah 
(al-ittija>h al-kala>mi>), corak fiqih (al-ittija>h al-fiqhi), corak bahasa (al-ittija>h al-
lughawi>), corak ilmiah (al-ittija>h al-ilmi>), corak filsafat (al-ittija>h al-falsafi>), corak 
sosial-kemasyarakatan (al-ittija>h al-ijtima >’i>), corak pendidikan (al-ittija>h al-tarbawi>). 
Sedangkan terkait aspek kedua, ‘Afifuddi>n membagi menjadi dua, yakni metode 
“naqli” atau yang dikenal dengan tafsi>r bi al-ma’tsu>r dan metode “aqli” atau tafsi>r 
bi al-ra’yi. Tipe pertama (bi al-ma’tsu>r) mempunyai beberapa ragam bentuk seperti 
al-manhaj al-qur’a>ni, al-manhaj al-baya>ni>, manhaj al-qira>’at al-mufassirah, al-
manhaj al-atsari>.54  
Sedangkan ragam yang termasuk ke dalam tipe ke dua (tafsi>r bi al-ra’yi/al-
manhaj al-‘aqli>) diantaranya seperti manhaj al-tafsi>r al-kala>mi>, manhaj al-tafsi>r al-
lugha>wi>, manhaj al-tafsi>r al-ijtima >’i>, manhaj al-tafsi>r al-ilmi>, manhaj al-tafsi>r al-
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 Nasir, Memahami Al-Quran, 18-19. 
54
 Muh}ammad ‘Afi>fuddi>n Dimya>t}i>, Ilm Al-Tafsi>r Us}u>luhu> wa Mana>hijuhu>, (Sidoarjo: Lisa>n ‘Arabi >, 
2016), 79-190. 
 



































bat}ini>, manhaj al-tafsi>r al-s}u>fi>, manhaj al-tadzawwuq al-adabi>/sastrawi. Beliau juga 
mencantumkan beberapa pendekatan tafsir rasional yang berkembangan di barat saat 
ini, seperti hermeneutika, semiotika dan lainnya. Sedangkan dari aspek uslu>b atau 
gaya penyampaian dalam menafsirkan ayat ia membaginya ke dalam empat metode 
yang populer, Tafsi>r Tah}li>li>, ijma>li>, muqa>rin dan maud}u>’i >.55  
Beberapa perbedaan perspektif dalam pemetaan di atas jika kita cermati secara 
seksama disebabkan pada titik tekan atau sudut pandang masing-masing yang 
berbeda. Namun demikian hal tersebut bisa kita tarik kepada beberapa sintesis, bahwa 
pembagian metode tafsir ke dalam bi al-ma’tsu>r, bi al-ra’yi, bi al-isha>ri> lebih 
dikedepankan dari sisi “sumber penafsiran”. Ini sebagaimana yang dikemukakan 
oleh Ridlwan Nasir di atas, walaupun bentuk ketiga yakni bi al-iqtira>ni> relatif kurang 
populer dalam studi tafsir. Sedangkan klasifikasi tafsir kepada empat metode, (ijma>li>, 
tah}li>li>, muqa>ran dan maud}u>’i>), lebih pada pola ungkapan yang digunakan atau yang 
dikenal dengan ‚uslu>b‛ sebagaimana klasifikasi yang dikemukakan „Afi>fuddi>n. 
Dalam hal pembagian corak ataupun kecenderungan tafsir (al-lawn wa al-ittija>h), 
perbedaan klasifikasi jumlah yang variatif di atas disebabkan karena dinamika sejarah 
tafsir yang memang terus berkembang, sehingga hal tersebut wajar jika corak dan 
kecenderungan tafsir pun akan terus bertambah dan tidak dibatasi. Hal ini seperti 
terlihat pada pemetaan baru yang dilakukan oleh ilmuan Islam kontemporer, seperti 
„Abdullah Saeed yang membagi tafsir dari sisi “tipologi pendekatannya (d}au’ al-
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 Dimya>t}i>, Ilm Al-Tafsi>r, 79-190. 
 



































tafsi>r)‛ ke dalam tafsir tekstual, semi tekstual dan tafsir kontekstual sebagaimana 
akan didiskusikan pada bab III.
56
  
Dalam konteks diskusi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang kita kaji saat ini, 
menarik untuk menganalisis paparan „Afi>fuddi>n di atas yang membagi tafsi>r bi al-
matsu>r ke dalam empat tipologi, yakni manhaj al-qurani>, manhaj al-qira>’at al-
mufassirah, manhaj al-baya>ni> dan atsari>. Hal ini menemukan signifikansinya jika 
dikaitkan dengan produk-produk tafsir yang berkembang di era kontemporer. Dalam 
studi tafsir klasik, pada dasarnya istilah di atas tidak dibedakan dan masuk dalam 
cakupan tafsi>r bi al-matsu>r, seperti yang terlihat dalam Tafsi>r Al-T{abari>, Tafsi>r Ibn 
Kathi>r yang mengakomodir beberapa pendekatan yang telah disebutkan. Namun 
belakangan ini bermunculan beberapa kitab tafsir yang mengambil kecenderungan 
yang terpisah dan lebih terfokus. Hal ini seperti terlihat pada bentuk tafsi>r al-qura>n bi 
al-qura>n yang belakangan berkembang yang mengambil bagian tersendiri dalam 
produk kitab tafsir berbasis tah}li>li>, seperti Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n, karya Al-
Falaki>, Ad}wa>’u Al-Baya>n fi Id}a>hi Al-Qura>n bi Al-Qura>n karya Al-Shinqi>t}i>, Al-
Furqa>n fi Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n karya Al-T{ahra>ni>. Sedangkan manhaj al-
Baya>ni> atau sastrawi dapat terlihat dalam karya-karya Ami>n Al-Khuli> dan Binti 
Sha>t}i’.  
Belakangan juga muncul tafsir yang khusus menggunakan pendekatan qira‟at, 
seperti Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qira>’at Al-Qur’a>niyah Al-‘Ashr karya Tim yang 
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diketuai Marwa>n Muh}ammad Abu>ra>s. Kecenderungan bermunculan tafsi>r bi al-
matsu>r yang mengambil bentuk yang secara spesifik terpisah ini termasuk diantara 
realitas perkembangan tafsir yang bisa kita saksikan di era kontemporer. Sedangkan 
bagian terakhir dalam kajian metodologi tafsir adalah studi yang membicarakan 
teknik penafsiran atau yang sering disebut t}uruq al-tafsi>r. Musa >’id Al-T{ayya>r dalam 
kitabnya Fus}u>l fi Us}u>l Al-Tafsi>r memaparkan langkah-langkahnya sebagai berikut: 
1. Menafsirkan al-Quran dengan al-Quran 
2. Menafsirkan al-Quran dengan hadis/sunnah 
3. Menafsirkan al-Quran dengan pendapat sahabat 
4. Menafsirkan al-Quran dengan pendapat tabi‟in 
5. Menafsirkan al-Quran dengan bahasa 
6. Menafsirkan al-Quran dengan logika/ijtihad57 
Empat bentuk pertama tersebut kemudian masuk dalam konsep kajian tafsi>r bi 
al-matsu>r.58 Sedangkan poin kelima dan keenam masuk dalam kerangka tafsi>r bi al-
ra’yi. Dalam membagi metode tafsir dari segi ‚uslu >b‛-nya para ulama kiranya sepakat 
atas empat tipologi sebagaimana telah disebutkan di atas, yakni metode tah}li>li>, ijma>li>, 
                                                                                                                                                                     
dari Interpreting the Quran: Towards a Contemporary Approach, (Yogyakarta: Lembaga Ladang 
Kata, 2017), 5-6. 
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 Musa>’id bin Sulaima>n Al-T{ayya>r, Fus}u>l fi Us}u>l Al-Tafsi>r, (Saudi Arabia: Da>r Ibn al-Jauzi>, 1436 H), 
36. 
58
 Menurut Muh}ammad „Ali> Al-S{a>bu>ni>: 
Lihat: Muh}ammad Ali Al-S{a>bu>ni, Al-Tibya>n fi Ulu>m Al-Qura>n, (Makkah: Da>r al-Mawa>hib al-
Isla>miyah, 2016), 77-78. Lihat juga: Muh}ammad ‘Abd Al-Adzi>m Al-Zurqa>ni, Mana>hil Al-Irfa>n fi 
Ulu>m Al-Qura>n, Juz II (Kairo: Da>r al-Sala>m al-Taba>’ah wa al-Nashr wa al-Tauzi>’ wa al-Tarjamah, 
 



































muqa>rin dan maud}u>’i>.59 Empat metode tersebut, meminjam istilah Ridlwan Nasir, 
dikatakan sebagai seperangkat sistem dalam mengelaborasi penafsiran yang bertujuan 
untuk memahami makna yang terkandung dalam ayat. Dari aspek ini, metode tafsi>r 
qura>n bi al-qura>n menjadi bagian dari sistem tersebut yang terkonstruksi secara 
otomatis di dalamnya. Implikasi metodologis yang digunakanpun akan menghasilkan 
porsi yang bervariatif sesuai dengan sistem yang ada.  
Untuk metode tah}li>li> dan muqa>rin, maka al-Quran sebagai sumber penafsiran 
boleh jadi mendapatkan porsi yang cukup besar, namun hal tersebut tentu saja 
disesuaikan dengan kecenderungan sang penafsir. Namun dalam metode maudu>’i >, 
kecenderungan untuk menafsirkan al-Quran dengan al-Quran tidak dapat dihindari 
mendapatkan porsi yang besar, hal ini karena mekanisme dalam menafsirkan metode 
maud}u>’i adalah diharuskannya terlebih dahulu bagi mufassir untuk mengumpulkan 
ayat yang berbicara dalam tema yang sama yang bertujuan untuk menafsirkan satu 
sama lain (yufassiru ba’d }uhum ba’d }an). Porsi terendah dari kemungkinan 
mengaplikasikan metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n terdapat dalam metode ijma>li>, 
karena memang metode ini tidak memerlukan penjelasan yang luas dan analisis yang 
rumit.  
3. Evolusi Sejarah Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Periodesasi, Tipologisasi 
Dan Paradigmanya 
                                                                                                                                                                     
2015), 387. Lihat juga: Manna>’ Al-Qatta>n, Maba>hits fi Ulu>m Al-Qura>n, (Riya>d}: Maktabah al-Ma’a>rif 
li al-Nashr wa al-Tauzi>, 2000), 358. 
59
 ‘Abd Al-H{ay Al-Farmawi>, Al-Bida>yah fi Al-Tafsi>r Al-Maud}u>’i>, (Kairo: Universitas Al-Azhar, 
2005), 19-20. 
 



































Menurut Syukran Affani, dalam menguraikan sejarah tafsir al-Quran, para 
sejarawan seringkali menggunakan dua pendekatan sekaligus, pendekatan historis-
periodik sekaligus pendekatan filosofis-konseptual.
60
 Yang pertama adalah 
menguraikan tafsir dari aspek kronologi sejarahnya secara umum, sedangkan yang 
kedua adalah mendeteksi sub-internal dan eksternal yang ada di dalamnya melalui 
pendekatan epistemologi sehingga dapat dilacak terkait bentuk, ideologi, 
kecenderungan dan berbagai hal yang terkait dengan kitab-kitab tafsir. 
Menurut Abdul Mustaqim, dari aspek kronologis, secara garis besar sejarah 
tafsir dapat diklasifikasikan ke dalam tiga fase/masa. Pertama: tafsir periode klasik 
(dari abad I-II H/6-7 M). Fase ini mencakup tafsir era nabi, sahabat dan tabi‟in. 
Kedua: tafsir era pertengahan (dari abad III-IX H/9-15 M), yang dimulai dari masa 
pembukuan kitab-kitab tafsir, pertumbuhan subur berbagai madzhab dan ideologi 
hingga stagnasi pemikiran Islam. Ketiga: tafsir era modern-kontemporer (dari abad 
XII-XIV H/18-21 M). Era ini dimulai ketika munculnya tokoh-tokoh reformis seperti 
Sayyid Ah}mad Khan, Muh}ammad Abduh, Rashi>d Ridha> dan lain-lain hingga saat 
ini.
61
 Tiga masa tersebut tentunya mempunyai bentuk, pola dan paradigma yang 
berbeda satu sama lain. Dalam sub ini, ketiganya akan dipaparkan cukup panjang, 
dengan tujuan untuk menelaah secara epistemologis hal-hal yang terkait dengan tafsi>r 
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 Syukron Affani, Tafsir Al-Quran Dalam Sejarah Perkembangannya, (Jakarta: Prenadamedia Grup, 
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 Abdul Mustaqim, Dinamika Sejarah Tafsir Al-Quran: Studi Aliran-aliran Tafsir Dari Periode 
Klasik, Pertengahan Hingga Modern-Kontemporer, (Yogyakarta:  Adab Press, 2014), 39-189. 
 



































al-qura>n bi al-qura>n yang meliputi bentuk, pola serta paradigma yang digunakan dari 
masa Nabi hingga masa modern-kontemporer.  
Penting dijelaskan sebelumnya, bahwa studi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n tidak 
bisa terlepas dari dua sudut pandang. Yakni tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n sebagai sebuah 
metode interpretasi, dan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n sebagai sebuah produk tafsir yang 
kemudian termanifestasikan dalam kitab-kitab tafsir dalam tiga periode di atas. 
Sebagaimana lazimnya sejarah tafsir, metode ini juga mengalami perkembangan 
secara bertahap, dari bentuk yang sederhana hingga perkembangannya secara 
metodologis-konseptual dan mengambil bentuknya yang khas dan beragam di masa 
ini. Pergeseran paradigma tersebut penulis sebut sebagai ‚evolusi tafsi>r al-qura>n bi 
al-qura>n‛. Namun mengingat luasnya objek yang dikaji, maka hal yang tidak bisa 
dihindari ialah terjadinya simplifikasi atau reduksi terhadap beberapa hal, 
dikarenakan menyesuaikan dengan objek yang diteliti dan keterbatasan waktu 
penelitian. 
Abad Klasik: Fase Kemunculan 
Al-Quran merupakan kitab berbahasa arab yang diturunkan sebagai panduan 
bagi seluruh alam. Menurut H{usein Al-Dzahabi>, bagi siapapun yang melihat diksi-
diksi yang digunakan al-Quran, memang seringkali menggunakan diksi ija>z/ringkas, 
it}na>b/sedang, mujmal/global, mubayyn/menjelaskan, mut}laq/tidak adanya 
pembatasan serta muqayyad/dibatasi. Dalam menyampaikan sesuatu pesan ataupun 
dogma, di satu kesempatan membicarakannya secara ringkas dan baru dijabarkan 
 



































secara luas di tempat atau surat yang lain. Ini bisa terlihat sebagaimana kita jumpai 
pada ayat-ayat yang bercerita tentang kisah-kisah, hukum dan lainnya.
62
 Pola 
kebahasaan inilah yang kemudian melahirkan sebuah kaidah dari para ulama “ ْاٌمشا
 bahwa ayat-ayat dalam al-Quran saling menjelaskan satu dengan ”٠فّسش ثؼضُٙ ثؼضب
lainnya. Hal tersebut tentu saja merupakan salah satu cara Allah dalam menjelaskan 
kitab sucinya. Meminjam istilah Waliyullah Al-Dihlawi>, bahwa Allah adalah penafsir 
pertama (ي ّٚ .(اٌّفّسش األ
63
 
Realitas tersebut merupakan embrio/bentuk awal dari kemunculan tafsi>r al-
qura>n bi al-qura>n yang menurut Al-Dzahabi> sudah ada dan digunakan sejak pertama 
kali oleh para sahabat dalam memahami teks kitab suci.
64
 Ketika Nabi masih hidup, 
otoritas untuk menjelaskan al-Quran berada di tangan beliau. Ketika terdapat ayat-
ayat yang tidak mereka fahami, atau terjadi perbedaan di antara mereka, segeralah 
mereka bertanya kepada Nabi dan hal tersebut selesai dengan sendirinya setelah 
mendapat jawaban dari beliau. Inilah yang kemudian menjadi sebab bahwa perbedaan 
tafsir pada masa tersebut sangat sedikit. Legitimasi Nabi sebagai seorang penafsir 
kedua (setelah Allah) adalah hal yang tidak diperdebatkan. Berbagai bentuk hasil dari 
interpretasi Nabi terhadap ayat-ayat al-Quran inilah yang kemudian hari dikenal 
dengan istilah ‚al-tafsi>r al-nabawi>‛. Kha>lid bin ‘Abd Al-‘Azi>z Al-Batili> 
mendefinisikannya dengan “sebuah perkataan atau perbuatan yang berasal dari 
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 Syah Waliyulla>h Al-Dihla>wi>, Al-Fau>z Al-Kabi>r fi Us}u>l Al-Tafsi>r, (Demaskus: Da>r al-Ghautsa>ni> li 
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Nabi yang secara jelas (sharih) menghendaki atau berkaitan dengan penafsiran al-
Quran”.
65
 Dalam literatur ulumul quran, diskusi terkait tafsir Nabi selalu dikaitkan 
dengan beberapa pertanyaan diantaranya 1. apakah Nabi menafsirkan seluruh al-
Quran? 2. darimanakah sumber-sumber yang bisa didapatkan untuk memperoleh 
akses yang berkaitan dengan tafsir Nabi? 3. bagaimana pola yang digunakan Nabi 
dalam menafsirkan al-Quran?  
Pertanyaan pertama memunculkan perdebatan di kalangan ulama. Sebagian 
mengatakan bahwa Nabi menafsirkan seluruh al-Quran, pendapat ini disandarkan 
kepada Ibn Taimiyah dan para pendukungnya. Namun pandangan ini mendapatkan 
pertentangan dari mayoritas ulama yang berpendapat bahwa Nabi tidak 
menjelaskan/menafsirkan semua ayat al-Quran. Bahkan yang ditafsirkan Nabi hanya 
sedikit saja.
66
 Hal tersebut (menafsirkan seluruh ayat al-Quran), menurut pendapat 
kedua, tidaklah mungkin dilakukan jika melihat kondisi sosial masyarakat pada 
waktu itu yang mempunyai cita rasa bahasa arab yang tinggi dan murni, sehingga 
menjelaskan semua ayat bukanlah hal yang diperlukan oleh mereka. Perdebatan 
terkait hal ini dapat dilihat lebih lanjut dalam Al-Tafsi>r wa Al-Mufassiru>n dan banyak 
diulas dalam berbagai kitab ulumul quran.
67
 Terkait sumber yang digunakan untuk 
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 Al-Dzahabi>, Al-Tafsi>r wa Al-Mufassiru>n, 34. 
65
 Kha>lid bin ‘Abd Al-‘Azi>z Al-Ba>ti>li>, Al-Tafsi>r Al-Nabawi>: Muqaddimah Ta’s }i>liyah ma’a Dira >satin 
Hadi>tsiyatin  li Ah}a>di>s Al-Tafsi>r Al-Nabawi> Al-S{ari>h}, (Riya>d}: Da>r Kunu>z Ishbiliyah li al-Nashr wa 
al-Tauzi>, 2011), 54. 
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 Menurut hasil penelitian disertasi tersebut, terdapat hanya sekitar 318 hadis yang berkenaan dengan 
penafsiran terhadap ayat al-Quran. 116 hadis diantaranya masuk kategori maqbu>l, sedangkan 190 hadis 
mardu>d, dan 12 hadis tidak dapat disimpulkan secara pasti atau mauqu>f. Lihat: Al-Ba>ti>li>, Al-Tafsi>r Al-
Nabawi>, 902. 
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 Al-Dzahabi>, Al-Tafsi>r wa Al-Mufassiru>n, 46-50. 
 



































mendapatkan data-data tentang penafsiran Nabi, Umar Al-H{a>ji> menyebutkan empat 
sumber. 1. kitab-kitab hadis dari berbagai tabaqa>t kitab hadis yang ada, seperti Sah}i>h} 
Bukha>ri, Muslim, Al-Muwat}t}a dan lain-lain 2. kitab-kitab tafsir, seperti Tafsi>r Al-
Taba>ri>, Tafsi>r Bah}r Al-Ulu>m karya al-Samarqandi> dan lainnya 3. kitab-kitab sejarah 
dan peperangan Nabi, seperti Sirah Ibn Hisha>m, Tabaqa>t Ibn Sa’ad, Ta >rikh Al-
Umam wa Al-Mulu>k karya Al-Taba>ri> dan lain-lain 4. dan kitab-kitab ulu>m al-qura>n 
dan Asba>b Al-Nuzu>l seperti Al-Burha>n karya Al-Dzarkashi>, Al-Itqa>n, Luba>b Al-
Nuqu>l yang keduanya merupakan karya Al-Suyu>t}i> dan lain-lain.68  
Dalam kitab Dira>sa>t fi Mana>hij Al-Mufassiri>n, Ibra>him Muh}ammad Khali>fah 
menjelaskan bahwa bentuk-bentuk penjelasan Nabi terhadap ayat al-Quran 
mempunyai pola yang beragam.
69
 Namun beberapa sumber menunjukkan bahwa 
salah satu cara yang beliau gunakan dalam menafsirkan ayat ialah dengan 
menggunakan instrumen ayat lain. Ini sebagaimana dicontohkan dalam sebuah hadis 
yang masyhur yang diriwayatkan oleh Ima>m Bukha>ri> dari ‘Abdulla>h bin Mas’u>d, 
bahwa tatkala turun surat al-An‟am ayat 82 [orang-orang yang beriman dan tidak 
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 Muh}ammad ‘Umar Al-H{a>ji>, Mausu>’ah Al-Tafsi>r Qabla ‘Ahd Al-Tadwi>n, (Syiria: Da>r al-Maktabi, 
2007), 58. 
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 Ibra>him Muh}ammad Khali>fah setidaknya mencantumkan 13 bentuk interpretasi yang dilakukan oleh 
Nabi terhadap ayat al-Quran. Diantaranya Nabi menjelaskan berbagai hal yang bersifat global seperti 
perintah kewajiban shalat, zakat, puasa dan haji dengan ucapan beliau, kadang juga melalui perbuatan 
beliau, terkadang dua-duanya sekaligus. Hal tersebut diungkapkan beliau secara gamblang dan jelas. 
Bentuk lainnya adalah terkadang nabi melakukan pembatasan terhadap ayat-ayat yang bersifat mutlak, 
seperti penjelasan beliau terkait makna ‚hisa>ban yasi>ran‛ dengan ‚al-‘ard‛  hanya diperlihatkan. Selain 
itu beliau pernah menjelaskan terkait makna lafadz yang masih samar, seperti ketika salah satu sahabat 
mengira bahwa makna ‚al-khait} al-abyad} dan al-khait} al-aswad‛ adalah makna hakiki, beliau 
kemudian meluruskan pemahaman mereka bahwa yang dikehendaki dalam ayat tersebut adalah makna 
majazi. Selengkapnya lihat: Ibra>him ‘Abd Al-Rah}ma>n Muh}ammad Khali>fah, Dira>sa>t Fi Mana>hij Al-
Mufassiri>n, (Kairo: Maktabah al-I<ma>n, 2018), 245-254. 
 



































mencampuradukkan keimanan mereka dengan kedzaliman, mereka itulah yang 
mendapatkan petunjuk]. Ketika turun ayat tersebut para sahabat merasa berat dan 
bertanya kepada Nabi, wahai rasul! Siapakah diantara kita yang tidak pernah 
melakukan kedzaliman? Nabi kemudian meluruskan pemahaman mereka bahwa yang 
dimaksud ayat tersebut bukan seperti apa yang mereka bayangkan. Yang dimaksud 
dengan “ٍُاٌظ/dzalim” dalam ayat tersebut adalah sesuai dengan yang terdapat dalam 




Menurut Muh}sin bin H{a>mid Al-Mat}i>ri>, walaupun pada dasarnya tafsi>r al-
qura>n bi al-qura>n sudah pernah dicontohkan nabi, namun jika merujuk pada sekian 
kitab hadis yang ada, realitasnya bahwa praktek tersebut sangat jarang ditemukan dan 
bahkan langkah.
71
 Berangkat dari hal tersebut kiranya tepat memberikan kesimpulan 
bahwa kemunculan metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n berjalan seiring dengan fase 
ketika masa turunnya al-Quran yakni melalui praktek yang dicontohkan oleh Nabi 
sendiri. Para sahabat sendiri, selama nabi masih ada, walaupun diantara mereka 
memahami al-Quran melalui pada umumnya melalui pendekatan bahasa dan juga 
menafsirkan ayat dengan ayat, namun sangat sulit menemukan riwayat sahabat pada 
masa ini, karena otoritas tafsir mutlak berada pada tangan Nabi. 
Setelah nabi wafat cara tersebut kemudian diikuti oleh para sahabat dan 
generasi setelahnya, yakni tabi‟in dan tabi‟ tabi‟in. Al-Mat}i>ri> menyebutkan, diantara 
                                                          
70
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tiga generasi tersebut yang dikenal paling sering menggunakan tafsi>r al-qura>n bi al-
qura>n adalah sahabat Abdullah Ibn Abba>s, Abdullah Ibn Mas’u>d. Dari kalangan 
tabi’in adalah Muja>hid dan dari kalangan tabi’ tabi’in adalah ‘Abd Al-Rah}ma>n bin 
Zaid bin Aslam.
72
 Ibn Jari>r Al-T{aba>ri> dalam kitab Ja>mi’ Al-Baya>n seringkali 
menyebutkan sumber tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n berbasis riwayat yang berasal dari 
tiga generasi awal Islam tersebut, diatara yang bisa dikutip di sini adalah terkait tafsir 
عُ “ ْٛ ْشفُ َّ  al-Saqf al-marfu>‛ (al-Tur: 5), Kha>lid bin Ar’ar berkata, bahwa Ali/اٌسَّْمُف اٌ
berkata, bahwa maksudnya ayat tersebut adalah “ ُبء َّ  atau langit, kemudian ia ”اٌسَّ
membacakan surat al-Anbiya’: 32. Berikut teks penafsiran Al-T{aba>ri>:
73
 
Contoh lainnya adalah ketika menafsirkan ayat Qs: al-Baqarah [2]: 124, 
terkait maksud “ ٍبد َّ ٍِ  <yang merupakan ujian Allah kepada Ibrahim. Al-T{abari ”َو
diantaranya menukil sekian banyak riwayat, diantaranya bersumber dari Muja>hid dan 
Al-Rabi>. Dalam menafsirkan kalimat tersebut keduanya menukil beberapa ayat 
sebagai tafsir atas maksud ‚al-kalima >t‛: 
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 Muh}sin bin H{a>mid Al-Mat}i>ri>, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Ta’s}i>l wa Taqwi>m, (Riya>d}: Da>r al-
Tadmuriyah, 2011), 67. 
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 Al-Mat}i>ri>, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n, 72. 
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 Ibn Jari>r Al-T{aba>ri>, Ja>mi’ Al-Baya>n fi Ta’wi >l Al-Qura>n, - Volume. XIII -, (Beirut: Da>r al-Kutub al-
Ilmiah, 2014), 8047.  
 




































Paparan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dari generasi awal Islam ini jika kita lihat 
secara seksama terjadi pergeseran, baik dalam bentuk, sumber dan paradigma yang 
digunakan. Pada masa Nabi, tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n menginduk pada otoritas 
wahyu dan seluruhnya masih dalam kerangka “tafsir praktis”, karena masa tersebut 
berbagai disiplin ilmu keislaman belum dibukukan. Ketika Nabi telah tiada, bentuk 
metode ini bergeser melalui ijtihad sahabat dan tabi‟in yang tentu saja ketika tidak 
didapati riwayat tafsir yang bersumber dari Nabi. Menurut Muh}ammad Qajawi>, 
berbeda dengan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang bersumber dari Nabi yang relatif 
sedikit, penafsiran sahabat dan generasi setelahnya dapat dikatakan sangat banyak 




Pada masa setelahnya, khususnya ketika munculnya imam-imam madzhab, 
metode tersebut kemudian dirumuskan melalui pendekatan-pendekatan konseptual-
metodologis dalam disiplin usul fiqih, munasabah, ilmu wuju>h wa nadza >’ir, dan ilmu-
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 Al-T{aba>ri>, Ja>mi’ Al-Baya>n, - Volume. I -, 573-574. 
75
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ilmu pendukung lainnya dan semakin menemukan momentumnya ketika 
dibukukannya kitab-kitab tafsir dengan corak bi al-ma’tsu>r. Al-T{ayya>r mencatat 
beberapa tafsir fase awal kodifikasi yang mempunyai kecenderungan menafsirkan 
ayat dengan ayat diantaranya dua karya Muqa>til bin Sulaima>n (w.150 H), yakni 
Tafsi>r Muqa>til dan kitab Al-Ashba>h wa Al-Nadza>ir (keduanya telah dicetak), tafsir 
karya ‘Abd Al-Rah}ma>n bin Zaid bin Aslam (w.182 H),-tafsir ini belum dicetak, 
namun sebagian besar kontennya dapat diakses dalam tafsir Al-T{aba>ri>, Tafsi>r Abi> 
H{a>tim dan lain-lain-.76  
Dalam bukunya, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n, Muh}ammad Qajawi> 
memberikan bentuk-bentuk spesifik terkait tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang dilakukan 
oleh sahabat dan tabi‟in, diantaranya adalah dapat berupa penjelasan makna 
mufradat/kosakata (baya>n al-mufrada>t), penjelasan lafadz yang samar (baya>n al-
mubham), penjelasan tentang wuju>h dan kuliyya>t, penjelasan terkait qira‟at dan 
illatnya (baya>n al-qira>’at wa illatuha>), penjelasan tentang pendahuluan dan 
pengakiran kalimat (baya>n al-taqdi>m wa ta’khi>r), penjelasan tentang tempat kembali 
damir (baya>n al-marji >’ al-d}ami>r), penjelasan i‟rab (baya>n al-i’ra >b), penjelasan terkait 
aspek hukum, lafadz-lafadz yang terkesan kontradiktif, lafadz takhs}i>s}, taqyi>d, naskh, 
aspek keterkaitan/tana>sub dalam al-Quran, baik yang meliputi surat, juz dan hal-hal 
lainnya. Qajawi> memberikan contoh masing-masing bentuk-bentuk tafsi>r al-qura>n bi 
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 Satu juz dari kitab tafsir ini ditahqiq dalam tesis karya „Abdulla>h Sauqa>n Al-Zahra>ni> tahun 1408 H, 
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al-qura>n yang dilakukan oleh dua generasi awal Islam ini dalam pemaparan yang 
cukup panjang lebih dari 40 halaman. Pembaca dapat merujuk secara langsung dalam 
bukunya, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Dira>sah Ta>rikhiyah wa Nadzariyah.77  
Abad Pertengahan: Fase Perkembangan 
Menurut ‘Abi >d Al-Jabi>ri> periode pertengahan adalah periode ketika terjadi 
pergeseran dari peradaban lisan menuju peradaban tulisan dan penalaran. Dalam 
konteks sejarah tafsir, periode pertengahan ditandai dengan bergesernya tradisi 
penafsiran dari bi al-ma’tsu>r ke bi al-ra’yi.78 Bahkan tidak hanya itu, pendekatan 
intuitif/esoteris/isha>ri juga mempunyai posisi yang cukup penting seiring munculnya 
ulama-ulama sufi seperti Al-Ghaza>li>, Al-Ji>la>ni>, Al-Alu>si>, Al-Qushairi>, Ibn ‘Arabi> dan 
lainnya. Implikasinya, instuisi dengan paradigma irfani, dijadikan sebagai sumber dan 
pendekatan baru yang cukup diperhitungkan dalam khazanah tafsir. Era pertengahan 
adalah dimulai ketika munculnya pembukuan kitab-kitab tafsir secara mandiri yang 
mana sebelumnya bahasan terkait tafsir al-Quran masih menjadi satu dengan kitab-
kitab hadis. Era ini berakhir dengan munculnya kritik-kritik terhadap kecenderungan 
tafsir periode pertengahan oleh Muh}ammad ‘Abduh, Jama>l al-Di>n Al-Afgha>ni>, 
Ra>shid Rid}a> dan tokoh-tokoh lainnya.
79
 
Dalam berbagai literatur ulumul quran disebutkan, para ulama sepakat bahwa 
kitab Ja>mi’ Al-Baya>n fi Ta’wi >l Al-Qura>n karya Ibn Jari>r Al-T{aba>ri> (224 H-310 H) 
oleh banyak kalangan dianggap sebagai kitab tafsir pertama yang secara intens 
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menerapkan metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n.80 Diantara penerapan Al-T{aba>ri> 
terkait metode ini dapat kita lihat ketika ia menafsirkan bagian ayat terakhir surat al-
fatihah ‚s }ira>t}a al-ladzi>na an’amta alaihim‛, Al-T{aba>ri> menukil riwayat Nabi, yang 
dimaksud adalah mereka yang diberikan kenikmatan berupa ketaatan dan ibadah, 
seperti para malaikat, para nabi, orang-orang yang jujur, para syuhada‟ dan orang-
orang salih. Ini sebagaimana terdapat dalam ayat lain,“Dan barangsiapa yang taat 
kepada Allah, mereka semua berserta orang-orang yang diberikan nikmat oleh Allah 
dari para Nabi, orang-orang yang benar, orang-orang syahid, dan orang-orang yang 
salih, dan mereka itulah sebaik-baik teman”.
81
  
Imam Fakhr Al-Di>n Al-Ra>zi>, walaupun tafsirnya oleh banyak kalangan 
dimasukkan dalam kategori tafsi>r bi al-ra’yi, namun dalam kitabnya Mafa>tih} Al-
Ghaib ia cukup intens dalam menafsirkan al-Quran dengan al-Quran. Al-Ra>zi> 
mengatakan, “dikarenakan al-Quran seluruhnya seperti satu surat, yang satu sama 
lain saling membenarkan juga saling menjelaskan. Tidakkah kalian lihat, ayat-ayat 
yang menjelaskan ancaman, namun di sisi lain juga berhubungan dengan ayat-ayat 
taubat dan penerimaan maaf”.
82
  Pada akhir abad ke 6 H, sebagaimana dijelaskan 
H{usein Al-Dzahabi>, muncul tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n bercorak sufistik, yakni kitab 
tafsir Tanbi>h Al-Afha>m Ila> Tadabburi Al-Kita>b wa Al-Ta’arruf ‘Ala> Al-A<ya>t wa Al-
Anba>’ Al-‘Idza>m, atau yang dikenal dengan nama tafsir Ibn Barraja>n yang 
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 Al-T{ayya>r, Fus}u>l, 37.  
81
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dinisbatkan kepada nama penulisnya. Al-Dzahabi> menambahkan, bahwa dalam 
memberikan interpretasi ayat, Ibn Barraja>n sangat intens menerapkan tafsi>r al-qura>n 
bi al-qura>n.83 Ini menunjukkan bahwa kecenderungan untuk menafsirkan ayat dengan 
ayat tidak hanya didominasi tafsi>r bi al-matsu>r, namun juga tafsir rasional 
sebagaimana karya Al-Razi> di atas dan juga tafsi>r s}u>fi> sebagaimana karya Ibn 
Barraja>n. Selain tafsir Ibn Barraja>n, Al-Dzahabi> memasukkan tafsir sufistik lain 
sebagai tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, diantaranya, Tafsir Riya>d} Al-Azhar wa Kanzu Al-
Asra>r, karya Al-Kharu>bi> (w. 963 H)84 dan Tafsir Al-Bah}r Al-Madi>d karya Imam Ibn 
‘Aji>bah, seorang sufi besar dari tarikat Sha>dziliyah.
85
 
Menafsirkan ayat dengan ayat dengan pendekatan isha>ri> ini merupakan hal 
yang unik dan tidak lazim digunakan dalam menafsir al-Quran yang umumnya 
menggunakan pendekatan formal. Menurut pembacaan penulis, pendekatan-
pendekatan formal yang ada seperti pendekatan riwayat, bahasa, usul dan lain 
sebagainya mengukur kebenaran sebuah tafsir berdasarkan norma-norma tertentu 
yang lazim digunakan dalam metode ilmiah, namun kalangan sufi memang berangkat 
dari basis epistemologi yang berbeda dengan ulama pada umumnya. Paradigma yang 
digunakan sering disebut pendekatan “instuisi” dengan metode yang bervariatif, 
seperti ‚al-kashf‛ atau metode penyingkapan, dan juga ‚tadabbur‛ sebuah refleksi 
perenungan dengan menitikberatkan pada kesan-kesan yang terdapat dalam sebuah 
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ayat. Namun hal ini bukan berarti bahwa tafsi>r s}u>fi> tidak punya dasar kebenaran 
ilmiah. Tentu saja tidak. Para pakar ilmu tafsir menetapkan beberapa syarat tertentu 
dalam tafsi>r s}u>fi> sehingga pendekatan sufistik masih dapat diterima sebagai 
kebenaran tafsir dengan beberapa syarat.
86
 
Diantara contoh tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n berbasis intuisi barangkali dapat 
kita lihat dalam paparan Ibn ‘Aji>bah dalam tafsir Al-Bah}r Al-Madi>d, ketika ia 
menafsirkan kisah perintah Nabi Musa kepada kaumnya untuk menyembelih sapi 
setelah adanya pembunuhan yang tidak diketahui pelakunya. Kisah ini terdapat dalam 
Qs. Al-Baqarah [2]: 67-73. Setelah mengulas tafsiran kisah tersebut dengan tafsir 
yang umumnya kita ketahui,
87
 Ibn ‘Aji>bah kemudian menafsirkan ayat secara isha>ri> 
dalam sebuah sub khusus yang ia tulis ‚al-Isha>rah‛. Beliau menulis, “ketika seorang 
syeikh/mursyid memerintahkan muridnya untuk menyembelih nafsu mereka dengan 
memutuskan diri dari berbagai hal yang menjadi sumber nafsu, maka siapapun 
diantara mereka (muri>di>n) yang masih ragu untuk melakukannya, maka hal tersebut 
menunjukkan sedikitnya kejujuran dan lemahnya niatnya. Namun sebaliknya, 
siapapun diantara mereka yang lekas menunaikan perintah syeikh, yakni dengan 
membunuh nafsunya, hal tersebut menunjukkan kejujuran dan keberhasilan yang 
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akan ia peroleh di akhir tujuannya. Ketika seluruh nafsunya telah mati, maka ruhnya 
akan hidup dengan cahaya musyahadah dan makrifat, dan tidak akan ada kematian 
lagi setelahnya. Allah Swt berfirman: [ َْ  َل  ْٛ لُ ْٚ ب ٠َزُ َٙ دَ  ف١ِْ ْٛ َّ ٌْ رَخَ  إِلَّ  ا ْٛ َّ ٌْ ٝ ا ٌٰ ْٚ األُ  /mereka tidak 
akan merasakan kematian di dalamnya kecuali kematian pertama]
88
 Penafsiran Qs. 
Al-Dukhan [44]: 56 yakni terma ‚al-mautata al-u>la>‛ dengan kematian nafsu yang 
ditarik dari makna isha>ri> kisah Musa dan kaumnya merupakan contoh bentuk tafsi>r 
al-qura>n bi al-qura>n dengan pendekatan intuisi. 
Ibn Taimiyah: Dari Kitab Muqaddimah hingga Al-Tafsi>r Al-Kabi>r 
Abad ke VIII/8 H merupakan masa perkembangan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n 
dengan adanya “pembaharuan” secara metodologis dan aplikatif. Hal ini dimulai 
oleh sosok Ibn Taimiyah (w. 728) yang ia paparkan dalam kitabnya ‚Muqaddimah fi> 
Us}u>l Al-Tafsi>r‛.89 Dalam sejarah, Ibn Taimiyah merupakan seorang ulama yang 
cukup kontroversial. Ia sangat kritis terhadap hampir semua pemikiran Islam seperti 
filsafat, ilmu kalam dan tasawuf. Terlepas dari pro-kontra yang ditimbulkan, harus 
diakui, bahwa pandangan-pandangannya yang bersifat “menggugat kemapanan” 
tersebut sangat berpengaruh dalam dunia Islam hingga dewasa ini termasuk 
Indonesia. Dewasa ini pengaruhnya yang paling besar bisa kita saksikan pada gerakan 
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 Ibn Taimiyah dilahirkan di Harran-Syiria pada hari Senin, 10 rabiul awal 661H/22 Januari 1262 M, 
dan wafat di penjara Demaskus pada malam senen 20 Zulqa‟dah 728 H/26 September 1238 M. Dia 
merupakan seorang ulama yang sangat produktif menulis di berbagai bidang disiplin ilmu keislaman, 
terutama dalam mengkritik faham-faham yang menurutnya menyimpang. Sementara sumber 
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Salafisme di Saudi Arabia dengan formulasi baru yang dikembangkan oleh 
Muh}ammad bin ‘Abd Al-Wahha>b.  
Menurut Nurcholis Madjid, Ibn Taimiyah merupakan pelanjut metode Ah}mad 
bin Hanbal (w. 241 H), dan Dawu>d Al-Dza>hiri> (w. 269), tetapi dengan sistematika 
dan argumentasi yang lebih unggul daripada keduanya.
90
 Dari semua karya-karya Ibn 
Taimiyah, terdapat beberapa karya di bidang tafsir dan ilmu al-Quran. Namun yang 
paling penting adalah dua kitabnya, Muqaddimah fi Us}u>l Al-Tafsi>r dan Tafsi>r Al-
Kabi>r. Yang pertama membahas tentang kaidah-kaidah prinsip dalam penafsiran al-
Quran sedangkan yang kedua merupakan hasil penafsiran Ibn Taimiyah terhadap al-
Quran. 
Sebagaimana disebutkan pada sub terdahulu, bahwa tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n 
yang sebelumnya, yakni sejak masa Nabi hingga pembukuan, merupakan tafsir 
praktis yang dalam prakteknya masih didominasi teknik ‚ijma>li>‛ dan mengedepankan 
deskripsi riwayat, baik riwayat marfu>’ dari Nabi, ataupun pendapat-pendapat yang 
berasal dari ijtihad sahabat, tabi‟in dan seterusnya. Maka di tangan Ibn Taimiyah, 
metode ini diformulasikan menjadi bentuk yang baru, melalui dua poin gagasan. 
Yang pertama: melalui statemennya bahwa metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n 
merupakan metode paling baik dan urgensitasnya menempati posisi teratas dalam 
metode tafsir. Statement tegas seperti ini hampir tidak dijumpai pada kitab-kitab 
ulumul quran sebelum Ibn Taimiyah. Implikasinya bahwa sebelum seorang hendak 
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menafsir kitab suci, terlebih dahulu ia diharuskan untuk meneliti, mengecek ayat-ayat 
yang berkaitan secara tematik di seluruh al-Quran. Kedua: dari sisi aplikatif, seluruh 
ayat yang telah teridentifikasi dikumpulkan jadi satu dan dianalisis secara seksama 
sebelum mengelaborasikannya dengan sumber-sumber lain semisal pendekatan tafsir 
sunnah, aqwa>l sahabat, tabi‟in, kebahasaan dan lainnya. 
Kedua poin tersebut benar-benar diaplikasikan oleh Ibn Taimiyah dalam 
karyanya Tafsi>r Al-Kabi>r, bahwa sebelum ia menafsirkan secara analisis satu ayat, ia 
selalu konsisten mengumpulkan ayat-ayat yang “se-tema” terlebih dahulu. Beberapa 
contoh penafsiran Ibn Taimiyah diantaranya dapat terlihat ketika ia menafsirkan Qs. 
al-Maidah [5]: 17: 
Terlebih dahulu Ibn Taimiyah memberikan judul besar pada ayat di atas, “ ًفص
 terkait argumentasi/bantahan ahli kitab dalam ,”: فٝ ِجبدٌخ أً٘ اٌىزبة فٝ أِش اٌّس١خ
permasalahan Isa as. Sebelum menafsirkan ayat di atas secara analisis, ia memulai 
langkah tafsirnya dengan menukil cukup banyak ayat terkait tema yang sama yang 
berbicara tentang Isa di beberapa tempat/surat yang berbeda, yakni Qs. Al-Nisa‟ [4]: 
171-175, Qs. Al-Taubah [9]: 30-31, Qs. Al-Maidah [5]: 73, 116-117, Qs. Al-Nisa‟ 
 



































[4]: 171. Semua ayat-ayat tersebut kemudian ia rujuk silangkan satu sama lain untuk 
dianalisis dan elaborasi lebih jauh terkait tafsirnya.
91
 
Model penafsiran Ibn Taimiyah tersebut jika kita cermati mirip dengan ‚tafsi >r 
maud}u>’i>‛ yang dikenal dewasa ini, yang diantara langkahnya adalah mengumpulkan 
ayat-ayat serupa yang berbicara tema yang sama. Langkah Ibn Taimiyah ini 
menunjukkan bahwa dalam menerapkan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, semestinya tidak 
hanya berhenti pada gagasan tetapi juga mengaplikasikannya dalam karya tafsir. Hal 
ini tentu saja berbeda dengan kitab-kitab tafsir di era sebelumnya yang umumnya 
metode ini digunakan sebagai pelengkap saja terhadap metode-metode lain. Corak 
penafsiran Ibn Taimiyah tersebut tampaknya menginspirasi salah satu murid 
terbaiknya, Al-H{afi>d Imam Ibn Kathi>r (w. 774 H), melalui karyanya Tafsi>r Al-Qura>n 
Al-Adzi>m. Tafsi>r Ibn Kathi>r oleh banyak pihak disejajarkan dengan Al-T{aba>ri> dalam 




Pakar tafsir Indonesia, M. Quraish Shihab mempunyai pendapat yang sedikit 
berbeda, menurutnya penafsiran ayat dengan ayat pada awalnya tumbuh dengan subur 
dengan bermunculan cukup banyaknya kitab tafsir yang menggunakan metode ini, 
seperti tafsi>r Al-T{aba>ri> (839-923). Namun menurutnya, pada perkembangannya, yang 
paling dominan dari perkembangan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, adalah lahirnya kitab 
tafsir yang menggunakan metode ini tetapi fokus pada ayat-ayat yang bertema 
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hukum/tafsi>r a>ya>t al-ah}ka>m, seperti Tafsi>r Al-Jas}s}a>s (305-370), Tafsi>r Ja>mi’ li 
Ah}ka>m Al-Qura>n karya Abu> Abdulla>h Muh}ammad bin Ah}mad Al-Ans}a>ri> Al-Qurt}u>bi> 
(w.671H). Hal ini yang kemudian menjadi embrio kemunculan tafsi>r maud}u>’i di 
kemudian hari.
93
 Pandangan Quraish ini sama sekali tidak menukil Ibn Taimiyah 
sebagai pelopor perkembangan metode ini. Menurut Ziya>d Khali>l, bentuk tafsi>r 
maud}u>’i yang dikenal dewasa ini pada dasarnya memang merupakan pengembangan 
kaidah ‚tafsi >r al-qura>n bi al-qura>n‛. Kaidah ini mendapat sambutan yang luar biasa 




Abad Modern-Kontemporer: Fase Kematangan 
Era modern-kontemporer merupakan fase kematangan tafsi>r qura>n bi al-qura>n 
baik secara metodologis maupun aplikatif. Indikasi tersebut terlihat setidaknya pada 
tiga hal. Pertama: dari tataran metodologis, kajian terkait metode tafsi>r al-qura>n bi 
al-qura>n mendapat porsi lebih besar dalam berbagai literatur ulumul quran dan ilmu 
tafsir. Para ahli berusaha memetakan, merumuskan dan mengembangkan kajian 
metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dengan skala dan cakupan yang lebih luas, baik 
dalam sub bab literatur ulumul quran, usul tafsir ataupun mengkaji tema ini secara 
tematik dalam riset khusus seperti tesis dan disertasi.  
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 Ahmad Al-Syirbasi, Sejarah Tafsir Al-Quran, (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1996), 46. 
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 M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir: Syarat, Ketentuan dan Aturan yang Patut Anda Ketahui dalam 
Memahami ayat-ayat Al-Quran, (Jakarta: Lentera Hati, 2013), 387. 
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 Ziya>d Khali>l Al-Dagha>mi>n, Al-Tafsi>r Al-Maud}u>’i > wa Manhajiyatu Al-Bah}s Fi>hi, (‘Amma>n: Da>r 
‘Ima>r li al-Nashr wa al-Tauzi >’, 2007), 39. 
 



































Beberapa literatur yang dapat disebut di sini diantaranya, kitab Al-Tafsi>r wa 
Al-Mufassiru>n karya H{usein Al-Dzahabi>, Fus}u>l fi Us}u>l Al-Tafsi>r, Al-Tah}ri>r fi Us}u>l 
Al-Tafsi>r, keduanya karya Musa >’id Sulaima>n Al-T{ayya>r, Qawa>’id Al-Tafsi>r karya 
Kha>lid bin Utsma>n Al-Sabti, Us}u>l Al-Tafsi>r wa Mana>hijuhu>  karya Fahd bin ‘Abd 
Al-Rah}ma>n Al-Ru>mi, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Us}u>l wa Manhajuhu> karya Al-
Sayyid ‘Abd Al-Maqs}u>d Ja’far, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Dira>sa>h Ta>rikhiyyah 
Nadzariyah karya Muh}ammad Qaja>wi>, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Ta’s }i>l wa 
Taqwi>m karya Muh}sin bin H{a>mid Al-Mat}i>ri> dan lainnya. 
Kedua: kemunculan ‚manhaj maud}u>’i/metode tematik‛ sebagai respon 
terhadap perkembangan zaman, oleh banyak kalangan dianggap sebagai bentuk tafsi>r 
al-qura>n bi al-qura>n  yang paling ideal, setelah sebelumnya aplikasi penafsiran ayat 
dengan ayat hanya berkutat pada metode ijma>li>, tah}li>li> dan muqa>ran.95 Tafsi>r 
maudu>’i dianggap banyak kalangan sebagai metode yang lebih objektif dan lebih 
meminimalisir subjektifitas mufassir. Menurut Quraish Shihab, ulama pertama yang 
mempopulerkan tafsi>r maudu>’i adalah Ah}mad Al-Ku>mi> yang merupakan ketua 
jurusan tafsir Fakultas Usuluddin Universitas Al-Azhar Mesir, yang kemudian 
dikembangkan oleh generasi setelahnya, seperti Al-Futu>h}a>t Al-Rabba>niyah fi Al-
Tafsi>r Al-Maud}u>’i> li Al-A<ya>t Al-Qur’a>niyah karya Syeikh Al-H{usaini> Abu> Farh}ah, 
Al-Bida>yah fi Tafsi>r Al-Maud}u>’i> karya ‘Abdul H{ay Al-Farma>wi>.96 Dari klasifikasi 
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 Usa>mah Sayyid Mah}mu>d Al-Azhary>, Al-Madkhal fi Us}u>l Al-Tafsi>r, (Kairo: Shirkah al-Wa>bi> al-
S{ayyib, 2010), 33. 
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 Shihab, Kaidah Tafsir, 388. 
 



































beberapa metode tafsir, bentuk tafsir maudu>’i > merupakan metode yang paling cepat 
perkembangaannya di era kontemporer dan model ini hampir merata di seluruh dunia 
Islam. 
 Ketiga: munculnya kitab tafsir tah}li>li> yang memberikan porsi lebih besar 
bahkan mengkhususkan diri terhadap pendekatan tafsi>r qura>n bi al-qura>n, antara lain 
Mifta>h} Al-Rid}wa>n fi Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n, karya Al-Ami>r Ibra>him bin 
Muh}ammad Al-H{asani> (w. 1213 H), Tafsi>r Al-Mana>r, karya Muh}ammad ‘Abduh dan 
muridnya Rashi>d Ridha>, Tafsi>r Al-Kita>b bi Al-Kita>b karya ‘Abd Al-Rah}ma>n bin 
Anbar Al-T{aht}awi> [w. 1365 H], Tafsi>r Al-Qura>n bi Kala>m Al-Rah}ma>n karya 
Tsana>ulla>h Al-Amr Tusurri>, Ad}wa>’u Al-Baya>n fi I<d}a>hi Al-Qura>n bi Al-Qura>n, karya 
Muh}ammad Al-Ami>n Al-Shinqi>t}i>, Al-Tafsi>r Al-Qura>ni> li Al-Qura>n karya ‘Abd Al-
Kari>m Al-Khat}i>b, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n wa Al-Sunnah wa Al-A<tsa>r  karya 
Ah}mad bin ‘Abd Al-Rah}ma>n Al-Qa>sim, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n karya mufassir 
perempuan Mesir yang juga merupakan seorang dokter bedah, Fa>tin Al-Falaki>, di 
India terdapat kitab Nidza>mu Al-Qura>n: Ta’wi>l Al-Furqa>n bi Al-Furqa>n, karya ‘Abd 
Al-H{ami>d Al-Farahi> Al-Hindi> (w. 1349 H) dan diterbitkan pertama kali pada tahun 
2008 M. Selain itu ada Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n karya Ah}mad Fayaq Rashad.97  
Masifnya kemunculan kitab tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n tidak hanya 
berkembang di kalangan Sunni dan Salafi, dalam tradisi Shiah metode ini juga 
mendapatkan perhatian yang cukup besar. Ini dapat terlihat dari bermunculannya 
 



































kitab-kitab tafsir Shiah yang intensif menerapkan metode ini, beberapa diantaranya 
adalah Al-Mi>za>n fi Tafsi>r Al-Qura>n karya H{usein Tabat}aba’i>, Al-Furqa>n fi Tafsi>r Al-
Qura>n bi Al-Qura>n wa Al-Sunnah, Al-Tafsi>r Al-Maud}u>’i> bain Al-Kita>b wa Al-
Sunnah, keduanya karya Muh}ammad Al-S{a>diqi> Al-T{ahra>ni>,98 A<lu Al-Rah}ma>n fi 
Tafsi>r Al-Qura>n karya Muh}ammad Jawwa>d Al-Bala>ghi>, Al-Amtsa>l fi Tafsi>r 
Kita>billa>hi Al-Munazzal, Nafah}a>t Al-Qura>n, keduanya karya Na>s}ir Maka>rim Al-
Shi>ra>zi>, Tafsi>r Tasni>m karya Abdulla>h Jawwa>d ‘Ali>, Mafa>hi>m Al-Qura>n karya Ja’far 
Al-Sabha>ni>, Ma’a>ri>f Al-Qura>n karya Muh}ammad Taqi> Al-Saba>h} dan lainnya, Al-
Hida>yah wa Al-‘Irfa>n fi Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n, karya Abi Zaid Muh}ammad 




Untuk melengkapi penjelasan tentang sejarah tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, 
berikut ini akan penulis paparkan secara singkat beberapa tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n 
kontemporer dari beberapa wilayah yang berbeda, juga bertujuan untuk mengetahui 
pola penggunaan metode ini yang berbeda satu sama lain, corak dan paradigma yang 
ada dan beberapa hal lain yang terkait. 
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 Muh}ammad Qajawi>, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Dira>sah Ta>rikhiyah wa Nadzariyah, (Raba>t}: Da>r 
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Kitab Al-Tafsi>r Al-Qura>ni> li Al-Qura>n 
Tafsir ini ditulis oleh ‘Abd Al-Kari>m Al-Khat}i>b yang diterbitkan pertama kali 
pada tahun 1967. Terdiri dari 16 jilid dan menafsirkan 30 juz lengkap. Walaupun 
dilihat dari judulnya, kitab ini adalah tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, namun ternyata 
penulis menggunakan metode al-qura>n bi al-qura>n yang relatif berbeda dengan 
kebanyakan kitab-kitab dengan metode serupa, baik yang intensitas pendekatannya 
dengan riwayat, bahasa dan usul fiqih. Dalam muqaddimah kitabnya „Abd Al-Kari>m 
Al-Khat}i>b menulis: 
Sesungguhnya saya menafsirkan al-Quran tidak dengan cara pada umumnya 
sebagaimana diketahui dalam tafsir (pendekatan metodologis). Saya membaca 
secara tartil al-Quran, ayat per ayat, kemudian saya diam sesaat, mencoba 
merenungkannya, melihat keajaiban, keanehan dan keagungannya, kemudian saya 
mulai memegang pena dan menafsirkan apa yang tersirat dan terbersit dalam 
perasaan saya. Di tempat lain ia juga menulis: persahabatanku dengan kitab Allah, 
menggiringku untuk tidak melihat selain kitab Allah dan juga men-tadabburinya, 
tanpa memperdulikan pendapat apapun yang datang dari luar al-Quran.
100
 
Menurut Qajawi>, jika melihat statement dari Al-Khat}i>b tersebut dalam 
menerapkan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang ia kembangkan, terlihat banyak 
berangkat dari prinsip intuisi dan perenungan (tadabbur) yang tentunya hal tersebut 
masuk dalam kategori tafsi>r bi al-ra’yi dan isha>ri>. Sebagian ulama menolak tafsir ini 
masuk dalam ketagori tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n. Menurut mereka, Al-Khat}i>b banyak 
mengabaikan riwayat-riwayat baik yang bersumber dari sunnah, pendapat sahabat 
dan tabi‟in. „Abd Al-Maji>d Al-Muh}tasib bahkan menilai jika Tafsi>r Al-Qur’a>ni li Al-
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 Markaz Al-Ma’a>ri>f li Al-Ta’li>f wa Al-Tah}qi>q, Asa>siya>t Ilm Al-Tafsi>r, (Da>r al-Ma’a>rif al-Isla>miyah 
al-Tsaqa>fiyah, 2017), 182. Lihat juga: Qajawi>, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n, 15. 
 



































Qur’a>ni karya Al-Khat}i>b ini nampaknya sangat terpengaruh oleh pemikiran 
Muh}ammad ‘Abduh yang rasional dalam menerapkan metode ini, mengabaikan 
riwayat dan bahkan dikenal banyak menyelisih ulama/fuqaha madzhab dan 
mengabaikan ijma‟ ulama.
101
 Hemat penulis statement Al-Muh}tasib ini masih perlu 
dibuktikan lebih dalam melalui kajian ilmiah sehingga mendapat kesimpulan lebih 
objektif apakah tafsir tersebut dapat diterima atau tidak sebagai tafsi>r al-qura>n bi al-
qura>n. 
Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n wa Al-Sunnah wa Al-A<tsa>r 
Judul lengkap kitab ini Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n wa Al-Sunnah wa Al-
A<tsa>r wa bi Al-Uslu>b Al-H{adi>s, ditulis oleh Ah}mad bin ‘Abd Al-Rah}ma>n Al-Qa>sim, 
dan diberi sambutan kata pengantar oleh Syeikh S{a>lih bin Fauza>n Al-Fauza>n. Kitab 
ini cetak pertama pada tahun 1417 H, melalui penerbit Da>r Kunu>z Ishbiliyah li al-
Nashr wa al-Tauzi >’ Kerajaan Saudi Arabia. Tafsir ini terdiri 6 jilid dan menafsirkan 
30 juz. Penulis tidak secara jelas menjelaskan bentuk metode qura>n bi al-qura>n yang 
dia gunakan dalam kitabnya, namun jika dilihat dari judul dan kontennya, maka tafsir 
ini masuk kategori tafsi>r bi al-matsu>r murni karena mengakomodir beberapa 
pendekatannya sekaligus yang seluruhnya merupakan pendekatan ma‟tsur namun 
dengan pendekatan yang lebih sistematis. Hal ini terlihat dalam setiap ayat yang 
beliau tafsirkan selalu tidak terlepas dari sumber al-Quran, kemudian hadis dan 
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pendapat para sahabat, tabi‟in dan ulama salaf. Tafsir al-Quran dengan al-Quran juga 
digunakan dalam hampir setiap ayat yang ditafsirkan, dan selalu didukung dengan 
riwayat-riwayat dari hadis-hadis sahih. Menurut S{a>lih Fauza>n, karya Al-Qa>sim ini 
termasuk tafsir yang sangat representatif.
102
  
Catatan lainnya terlihat dari judul kitab, Al-Qasim mencantumkan diksi ‚wa 
bi al-uslu>b al-h}adi>s‛, yang dapat diartikan bahwa langkah atau pola yang ia gunakan 
dalam mensistematiskan bahasan merupakan teknik baru/modern. Yang dimaksud 
Al-Qa>sim dengan uslu>b h}adi>s tersebut tentu saja “langkah sistematis” dalam 
menerapkan tiga pendekatan tersebut secara berurutan sebagaimana dipaparkan di 
atas.
103
 Pertama-tama ia akan menafsirkan ayat dengan ayat, setelah hal tersebut 
selesai, ia baru kemudian beranjak dengan penafsiran sunnah. Tafsir dengan 
menggunakan atsar selalu konsisten ia letakkan di bagian akhir.
104
 Dalam kitabnya 
tersebut, sebelum masuk ke dalam tataran tafsir Al-Fatihah, ia memulai kitabnya 
dengan membahasa cukup banyak fasal/bab yang mengulas berbagai hal tentang 
hukum, fiqih dan terutama dasar-dasar akidah. Jika dilihat dari latar belakang ideologi 
penulis serta paparannya secara umum, maka tafsir ini termasuk kategori tafsir salafi.  
Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Kaifa Natadabbaru Al-Qura>n 
Kitab ini ditulis oleh penulis perempuan asal Mesir, Fa>tin Al-Falaki> yang juga 
seorang dokter bedah. Ia menyelesaikan studi ketodokteran di Universitas Ain Al-
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 Al-Qa>sim, Kita>b Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n wa Al-Sunnah, 47-60. 
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Shams Kairo dan mendapatkan Shahadah Studi al-Quran dari Al-Ma’had Al-Aly> li 
Al-Qura>n Al-Kari>m wa Ulu>mihi>. Dari sisi produktifitas ilmiah ia termasuk penulis 
yang cukup produktif, karya-karyanya mencapai belasan, diantaranya Tafsi>r Al-
Qura>n li Al-Shaba>b, Tafsi>r Al-Qura>n li Al-Shigha>r wa Al-Kiba>r, Ihya>’ Ulu>muddi>n li 
Al-Shaba>b, Al-H{ikmah min Tashri>’a>ti Al-Isla>m dan lain-lain, termasuk diantaranya 
Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Kaifa Natadabbaru Al-Qura>n.105  
Buku ini hanya terdiri dari satu jilid. Dilihat dari sistematika pembahasannya, 
kitab tafsir ini cukup unik dan sengaja ditulis untuk kalangan umum karena ditulis 
dengan bahasa yang cukup populer. Terdapat enam fasal/bab yang ada di dalamnya 
dan dari seluruh fasal tersebut, tiga bab pertama yang tampaknya secara secara 
khusus mengkaji tafsir. Bab pertama, penulis mencoba memaparkan beberapa ayat 
dalam masing-masing surat al-Quran yang tampaknya terlihat kontradiktif dan cara 
untuk mengkompromikannya. Bab ketiga mencoba menafsirkan beberapa surat dalam 
al-Quran dengan menggunakan metode tadabbur. Yang dimaksud di sini adalah 




Bab dua adalah bab yang secara khusus menafsirkan al-Quran dengan metode 
tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n. Dari 114 surat dalam Al-Quran, Al-Falaki> menafsirkan 
sekitar 108 surat dan beberapa surat sengaja tidak ditafsirkan seperti Qs. al-„Alaq 
[92], al-Bayyinah [98], al-Takatsur [102], al-Humazah [104], al-Ma‟un [107], al-
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 Fa>tin Al-Falaki>, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Kaifa Natadabbaru Al-Qura>n, (Kairo: Maktabah al-
S{afa> li al-Nashr wa Al-Tauzi>’, 2017), 443. 
 



































Kafirun [109]. Namun walaupun sebagian surat ia masukkan dalam bahasan 
tafsirnya, ternyata dari masing-masing surat, hanya beberapa ayat saja yang ia 
tafsirkan. Seperti terlihat dalam menafsirkan surat al-Fa>tih}ah}, ia hanya menafsirkan 
ayat ke 7, Qs. Al-Baqarah, kurang lebih ia hanya menafsirkan 50 ayat, Qs. Al-Imran, 
hanya 10 ayat dan seterusnya.
107
  Penerapan metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dalam 
karya Al-Falaki> tersebut diantaranya yang menunjukkan bahwa aplikasi metode ini 
memang sangat terbatas dan tidak semua ayat bisa ditafsirkan dengan menggunakan 
ayat lain.  
Tafsir Surat Yasin 
Judul asli buku ini adalah “Memahami Surat Yasin dengan Metode Tafsiru 
Al-Quran bi Al-Quran”, terbit pertama kali pada 2019 oleh penerbit Qaf Jakarta. 
Buku ini ditulis oleh Dr. Izza Rohman. Di kalangan akademisi tafsir, Rohman 
termasuk peneliti yang konsen mengkaji tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n. Disertasinya 
diselesaikan di UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, ditulis dengan bahasa Inggris dengan 
judul: “Tafsir Al-Quran bi Al-Quran: Sectarian Tendencies in Al-Tabataba‟is Al-
Mizan and al-Shinqiti‟is Adwa‟ Al-Bayan”. Beberapa artikel karyanya dalam jurnal 
ilmiah yang mengkaji tentang tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n juga dapat diakses yang 
menunjukkan keseriusannya dalam menelaah tema ini.
108
 Sebagaimana judulnya, 
dalam buku ini, Izza Rohman hanya membahas tentang surat Yasin dari sisi 
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penafsirannya, kandungan maknanya dengan pendekatan metode tafsi>r al-qura>n bi al-
qura>n. Izza mengatakan, “menerapkan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n berarti memberikan 
perhatian besar pada hubungan antar bagian-bagian al-Quran, baik hubungan dari 
segi maknanya, tema-nya, gaya bahasanya dan konteksnya”  
Dalam buku ini ia menambahkan, bahwa hasil penerapan metode tafsi>r al-
qura>n bi al-qura>n dihidangkan secara murni tanpa dilengkapi dengan metode-metode 
lain. Menurutnya, hal tersebut karena sudah banyak buku terkait tafsir surat Yasin 
yang beradar melalui media atau buku yang menggunakan beragam metode.
109
 
Diantara contoh penafsiran Izza adalah ketika ia menjelaskan makna dari “s}ira>t}/jalan 
yang lurus” tersebut adalah jalan Allah, jalan Allah berarti jalan terdekat menuju 
Allah, jalan tercepat, terdekat dan paling aman untuk dilalui. Untuk menganalisis 
argument tafsir ‚s }ira>t} mustaqi>m‛ tersebut, ia menafsirkannya dengan menukil cukup 
banyak ayat yang dijadikan sebagai instrument metodologis. Beberapa ayat yang 
dikutip antara lain, Qs. al-Syura [42]: 52-53, Qs. al-Mu‟minun [23]: 73, Qs. Yasin 
[36]: 6, Qs. al-Imran [3]: 51, Qs. Maryam [19]: 36, Qs. al-Zukruf [43]: 63, Qs. al-
Ahqaf [46]: 9, Qs. al-An‟am [6]: 87, 161,126, Qs. al-Ma‟idah [5]: 16.
110
 Terlepas dari 
ketepatan tafsir ayat dengan ayat yang ia demonstrasikan dalam bukunya, Rohman 
mengatakan bahwa tadabbur merupakan instrumen penting dalam mengaplikasikan 
tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n.  Sejauh penelusuran penulis, buku ini merupakan satu-
satunya tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang ditulis oleh akademisi tanah air. 
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B. Sumber-Sumber Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n 
Deskripsi sejarah terkait tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, baik dari sisi metodologis 
ataupun produk tafsirnya dapat kita fahami, bahwa legalitas terkait metode ini 
dikarenakan tiga alasan prinsipil, Pertama:  berangkat dari uslub kebahasaan yang 
digunakan al-Quran dalam menarasikan ajarannya, sehingga tafsi>r al-qura>n bi al-
qura>n merupakan suatu keniscayaan. Kedua: penggunana al-Quran sebagai instrumen 
penafsiran dicontohkan langsung oleh Nabi yang menjadi “uswah/teladan”, maka hal 
tersebut kemudian diikuti oleh sahabat dan generasi setelahnya. Ketiga: 
perkembangan ilmu-ilmu keislaman seperti usul fiqih dan ilmu tafsir menjadikan 
banyaknya bermunculan interpretasi al-qura>n bi al-qura>n dengan pendekatan-
pendekatan baru yang beragam. Hal ini yang kemudian membuat ragam metode ini 
sulit untuk dilakukan penentuan batasan jumlahnya.  
Dilihat dari aspek sumber (ِصبدس), setidaknya sumber metode ini dapat 
disederhanakan menjadi empat sumber, yakni Pertama: sumber al-Quran, Kedua: 
riwayat (baik hadis nabi, riwayat sahabat dan tabi‟in), Ketiga: ijtihad/ra‟yu/rasional. 
Empat: intuisi/ishari. Dua sumber terakhir masih diperdebatkan ulama terkait 
otentitasnya. Pandangan lain, sebagaimana dikemukakan Muh}sin bin H{a>mid Al-
Mat}i>ri> mengklasifikasikan sumber-sumber tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n menjadi lima 
macam. Pertama: al-Quran/wahyu, Kedua: hadis Nabi, Ketiga: tafsi>r al-qura>n bi al-
 



































qura>n yang berasal dari sahabat, Keempat: tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang berasal 




C. Beberapa Problem Epistemologis Dalam Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n 
Dalam memandang tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n sebagai sebuah pengetahuan 
yang merupakan produk manusiawi, faktanya penerapan metode ini pun tidak terlepas 
dari kesalahan. Problem ini berkisar pada banyak hal terkait subjektifitas penafsiran, 
seperti bias ideologi, politik dan kepentingan-kepentingan lain dari sang mufassir. 
Walaupun bentuk tafsir ini pernah dicotohkan Nabi, namun generasi setelahnya 
tampak mengalami “masalah” dan “kesulitan” dalam prakteknya. Generasi pasca 
Nabi mau tidak mau harus menjadikan perangkat “nalar ijtihadi” dalam 
mengaplikasikannya, karena riwayat Nabi dalam konteks metode ini sangat sedikit. 
Implikasinya, ditemukan banyak ketidakseragaman dalam produk tafsir yang berasal 
dari metode ini, baik yang berasal dari sahabat, tabi‟in dan generasi setelahnya dalam 
menafsirkan ayat dengan ayat. Hal ini banyak kita temukan dalam kitab-kitab tafsi>r 
al-qura>n bi al-qura>n dari fase klasik hingga modern-kontemporer. 
Menurut Islah Gusmian, berbagai hal yang terjadi terkait penyimpangan 
dalam tafsir secara umum dikarenakan tafsir al-Quran dari sudut pandang sosial-
budaya, hakikatnya tidaklah semata-mata merupakan praktek dari memahami pesan-
pesan Tuhan, tetapi pada saat bersamaan, juga menjadi arena bagi para mufassir 
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 Muh}sin bin H{a>mid Al-Mat}i>ri>, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Ta’s}i>l wa Taqwi>m, (Riya>d}: Da>r al-
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untuk melakukan pembacaan terhadap kondisi sosial-politik yang terjadi pada saat 
tafsir tersebut ditulis. Selain alasan tersebut, merupakan keniscayaan ilmiah, bahwa 
tidak ada praktek penafsiran yang dapat terhindar dari latar belakang, komunitas, dan 
paradigma yang dianut oleh mufassir yang bersangkutan.
112
 Berikut akan dipaparkan 
beberapa fakta penting dalam konteks bias tafsi>r qura>n bi al-qura>n secara umum. 
1. Bias Politis-Sektarian 
Penafsiran bercorak politik, hampir mewarnai seluruh dinamika ilmiah sejarah 
Islam. Menurut sebagian pengamat, embrio adanya tafsir politis dimulai sejak fase 
suksesi kepemimpinan pasca mangkatnya Rasulullah yang kemudian Abu sahabat 
Bakar diangkat menjadi khalifah pengganti beliau. Namun persoalan politik ini di 
kemudian hari meningkat menjadi persoalan teologi, lebih tepatnya muncul dan 
berkembang pasca perang Siffin, antara kelompok khalifah Ali bin Abi Talib dan 
Muawiyah bin Abi Sufyan, yang kemudian memunculkan aliran teologi yang 
beragam, seperti Sunni, Shiah, Khawarij dan Mutazilah dan lainnya. Sektarianisme 
yang berkembang dalam dunia Islam berimplikasi munculnya interpretasi ayat-ayat 
al-Quran dari masing-masing kelompok sebagai justifikasi politis-teologis dan aliran 
masing-masing.
113
 Dalam perspektif sejarah perkembangan hadis, fenomena ini 
menjadi awal kemunculan secara masif hadis-hadis palsu (maud}u>’). 
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Menurut Yafik Mursyid, paradigma tafsi>r siya>si>/politik, berkisar dua aspek. 
Pertama: berkaitan dengan politisasi tafsir, yaitu upaya seseorang baik individu 
maupun kelompok untuk menguasai serta menjustifikasi faham dan ideologi. Kedua: 
penafsiran terhadap ayat-ayat politik, yaitu upaya seorang mufassir untuk menggali 
nilai-nilai politik dalam dalam al-Quran.
114
  
Dari dua pengertian yang dikemukakan Yafik tersebut, bentuk pertama 
umumnya seringkali menjadi latar belakang penyimpangan dalam tafsir. Produk tafsir 
lintas generasi hampir tidak dapat dipisahkan dari bias-bias politis-teologis walaupun 
dalam interpretasinya sang mufassir tetap berpegangan terhadap “kaidah-kaidah 
penafsiran” yang ada. Diantara beberapa contoh bias teologis dalam praktek tafsi>r al-
qura>n bi al-qura>n dapat kita lihat pada tafsir Qs. Al-Baqarah [2]: 46 sebagai berikut: 
Para ulama sepakat bahwa ayat ini sebagai salah satu dalil pertemuan antara 
orang mukmin dengan Allah dan Allah dapat dilihat secara langsung di akhirat. Hal 
tersebut juga didukung ayat lain seperti dalam Qs. Al-Qiyamah [75]: 20-23, selain 
juga didukung banyak riwayat dari Nabi Muhammad Saw. Namun madzhab 
Mutazilah dan Shiah Imamiah menolak hal tersebut dikarenakan mereka 
berkeyakinan bahwa Allah tidak bisa dilihat walaupun di akhirat. Mereka 
menafsirkan ayat di atas dengan menggunakan pendekatan metode tafsi>r al-a>ya>t bi 
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al-a>ya>t. Sebagaimana ditegaskan oleh Al-T{abat}aba’i>, Qa>d}i> ‘Abd Al-Jabba>r, Al-T{u>si> 




2. Bias Madzhab 
Metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n juga seringkali dijadikaan landasan 
penafsiran untuk menopang pandangan madzhab tertentu. H{usein T{abat}aba’i> 
misalnya dalam tafsir Al-Mi>za>n ketika menafsirkan Al-Nisa‟, [4]: 24 menggunakan 
metode ini sebagai dasar legitimasi nikah mut‟ah, ia menulis: 
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Dalam menafsirkan ayat di atas, T{abat}aba>’i menukil sekian banyak riwayat 
dari sekian banyak qira‟at, dengan penambahan “ّٝإٌٝ أجً ِس” yang berarti “sampai 
waktu tertentu” sebagai argumentasi legitimasi mut‟ah yang dalam madzhab Shiah 
hal tersebut diperbolehkan. Pendekatan tafsir qira‟at dengan qira‟at ini merupakan 
salah satu bentuk dari metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n sebagaimana yang akan 
dijelaskan pada bab selanjutnya. 
D. Asumsi Dasar, Paradigma dan Karakteristik Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n 
Menurut Abdul Mustaqim, sebuah paradigma dalam setiap disiplin ilmu 
meniscayakan adanya asumsi metodologis. Hal inilah yang kemudian digunakan 
sebagai basis analisisnya.
119
 Sebagai sebuah pengetahuan, tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n 
pun demikian. Metode ini memiliki asumsi-asumsi dan karakteristik yang 
membedakannya dengan sekian banyak bentuk dan metode tafsir lainnya. Diantara 
ciri khas terkait dengan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n diantaranya sebagai berikut. 
1. Al-Qura>n Yufassiru Ba’d}uhum Ba’d}an 
Diantara kaidah yang begitu populer dalam tafsir al-Quran adalah bahwa ayat-
ayat di dalamnya saling menginterpretasi satu sama lain. Al-Ra>zi>, sebagaimana 
dikutip Usa>mah Al-Sayyid dalam Al-Madkhal ila> Us}u>l Al-Tafsi>r mengatakan, bahwa 
al-Quran, seluruhnya bagaikan satu surat, bahkan bagai satu ayat. Ia saling 
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membenarkan dan menjelaskan satu sama lain.
120
 Prinsip saling interpretasi ini 
sebenarnya tidak aneh jika kita melihat gaya bahasa al-Quran sebagaimana 
disebutkan di pembahasan sebelumnya. Asumsi ini yang kemudian mengilhami para 
mufassir untuk menyusun kerangka metode dan mempraktekkannya dalam kitab-
kitab tafsir mereka. 
2. Sakralitas Teks 
Para pakar tafsir sepakat bahwa sumber pertama dalam penafsiran adalah 
internal al-Quran sendiri. Waliyulla>h Al-Dihlawi> mengistilahkan bahwa Allah adalah 
penafsir pertama terhadap apa yang telah Ia firmankan (fa Allah huwa al-mufassir al-
awwal li kala>mihi> al-qadi>m).121 Berbeda dengan sumber-sumber lain selain al-Quran, 
semisal hadis, yang masih membutuhkan teknik verifikasi untuk menentukan 
autisentitasnya, juga pendapat sahabat, tabi‟in yang memungkinkan terjadi kesalahan, 
atau kaidah-kaidah kebahasaan, usul fiqih yang seringkali terjadi perbedaan pendapat, 
maka menjadikan al-Quran sebagai sumber tafsir tentu meniscayakan dari awal 
adanya “sakralitas teks” yang menjadi pondasi metodologis. Asumsi dasar ini 
menjadikan metode produk tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n menduduki posisi yang 
istimewa dibandingkan dengan metode lainnya. 
3. Superioritas Tafsi>r bi Al-Ma’tsu>r 
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Dalam semua literatur ulumul quran terdapat aksioma di kalangan para pakar, 
bahwa tafsi>r bi al-ma’tsu >r, adalah tafsir yang lebih unggul daripada tafsi>r bi al-ra’yi. 
Di antara alasan yang paling mendasar dalam hal ini adalah, bahwa kerja “penafsiran 
al-quran” bukan semata-mata dilatarbelakangi alasan ilmiah dan rasional, tetapi yang 
paling penting adalah sebuah upaya untuk menggali dan mendapatkan petunjuk 
Tuhan. Kebenaran dan penyimpangan mempunyai keterkaitan dengan surga dan 
neraka, sedangkan masa salaf dianggap sebagai periode terbaik dalam Islam. Inilah 
yang kemudian membedakan metode bi al-ma’tsu >r dengan bi al-ra’yi walaupun 
sama-sama merupakan produk ke-manusiaan. Oleh karena itu, selain alasan sakralitas 
sumber, yang paling mendasar terkait pandangan ulama dalam menyikapi metode 
tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n juga dilatarbelakngi bukan semata-mata alasan ilmiah, 
tetapi teologis. 
4. Tekstualitas Makna 
Dalam diskurus tafsir kontemporer, terdapat tipologisasi yang berkembang, 
yang mana membagi tafsir atau lebih tepatnya pendekatan dalam menafsirkan teks al-
Quran ke dalam dua corak, tekstual, dan kontekstual.
122
 Beberapa peneliti mempunyai 
sudut pandang berbeda dalam mendiskusikan tema ini. Menurut Syafrudin, istilah 
tekstual dan kontekstual belum dikenal dalam literatur tafsir juga padanannya dalam 
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bahasa arab, namun demikian embrio tekstualisme dan kontekstualisme sudah dikenal 
dalam tradisi Islam klasik yang bermetamorfosis ke dalam dua arus utama tradisi 
pemikiran klasik yakni melalui ahli hadis dan ahli ra‟yi. Ia menambahkan, bahwa 
pada masa modern, kedua orientasi penafsiran ini semakin berkembang masif. 
Orientasi tekstual kemudian bermetamorfosis dengan mengambil pola tat}bi>q al-
shari >’ah tanpa memperhatikan realitas sosio-kultural. Pola ini kemudian berpotensi 
menimbulkan paham dan gerakan fundamentalisme-revivalis yang cenderung 
reaksioner dan revolusioner dalam menghadapi perkembangan realitas. Sedangkan 
pendekatan tafsir kontekstual bermetamorfosis dengan mengambil pola pikir tajdi>d 
al-fahmi yakni memahami teks dengan melibatkan aspek sosio-kultural dan orientasi 
makna ke depan.
123
  Berbeda dengan Syafrudin, menurut Ali Mustafa Ya‟qub, istilah 
tekstual dan kontekstual memiliki padanannya dalam bahasa Arab, yakni ‚al-fahm al-
lafdzi>/mant}u>q‛ dan ‚al-fahm al-ma’nawi >/mafhu>m‛.124  
Dalam konteks diskusi terkait tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang menjadi fokus 
dalam penelitian ini, jika kita melihat definisi serta batasan yang disebutkan di atas 
tentu cara dan pendekatan dengan metode ini masuk kategori pendekatan “tekstual”, 
karena tujuan metode ini adalah untuk mencari makna autentik suatu ayat dengan 
merujuk silangkan dengan ayat lain dan secara umum metode ini merupakan metode 
yang berbasis teks.  
E. Ragam Perspektif Metodologis Manhaj Tafsir Al-Qura>n bi Al-Qura>n 
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Para pakar tampaknya tidak ada keseragaman terkait jumlah bentuk metode 
tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n.125 Perbedaan ini setidaknya berangkat dari beberapa 
alasan. Pertama: sedikitnya tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang berasal dari hadis Nabi, 
tafsir sahabat dan tabi‟in. Seringkali juga terjadi kontradiksi data-data terkait tafsir 
sahabat dan tabi‟in serta dari sisi autentitas riwayat belum bisa 
dipertanggungjawabkan. Hal ini kemudian berimplikasi berkembanganya rumusan-
rumusan baru dari para ulama terkait metode ini seiring dengan berkembangnya ilmu-
ilmu dirayah, seperti us}u>l fiqih, ulu>mu>l qura>n, must}alah} h}adi>s dan lain-lain.  
Kedua: perbedaan ijtihad para ulama dalam menetapkan pembatasan terhadap 
tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n sebagai sebuah metode. Seperti dalam menetapkan, apakah 
setiap hubungan antar ayat termasuk kategori tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n? Musa>’id 
Sulaima>n Al-T{ayya>r berpendapat, bahwa bahwa tafsir adalah sesuatu yang bermakna 
‚al-baya>n‛ atau penjelasan terhadap makna suatu ayat. Oleh karena itu, sesuatu yang 
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keluar dari konteks makna ‚al-baya>n‛ tidak termasuk tafsi>r qura>n bi al-qura>n.126 Hal 
ini menyebabkan klasifikasi bentuk-bentuk tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang 
dirumuskan oleh Al-T{ayya>r (lihat: catatan kaki), relatif ketat dan sedikit. Berbeda 
dengan Al-Bari>di> yang berpendapat lebih longgar, bahwa setiap hubungan antar ayat, 
baik secara langsung ataupun tidak termasuk dalam kategori tafsi>r al-qura>n bi al-
qura>n.127  
Pandangan kedua ini jika kita cermati berimplikasi terhadap banyak 
berkembangnya metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dan sulit dilakukan pembatasan. 
Muh}sin bin H{a>mid Al-Mat}i>ri> dalam Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Ta’s}i>l wa 
Taqwi>m, mencoba merangkum dan mensistematisasikan bentuk-bentuk metode tafsi>r 
qura>n bi al-qura>n yang tersebar dalam kitab-kitab tafsir ke dalam 8 macam bentuk 
sebagai berikut: 
1. Tafsir Al-Qura>n bi Al-Qura>n  S{ari>h}an: Al-Tafsi>r Al-S{ari>h} 
Yang dimaksud di sini ialah bahwa terdapat petunjuk yang jelas bahwa tafsir 
suatu ayat yang dipaparkan mufassir merupakan maksud yang dikehendaki Allah 
terhadap makna suatu ayat. Dalam kitab Al-Tah}ri>r, Al-T{ayya>r menyebut bentuk ini 
dengan “ زالفِب ل ٠زصٛس اٌخالف ٚلٛع اإلخ ” atau bentuk tafsir yang tidak mungkin 
terdapat perbedaan di kalangan ulama. Salah satu contoh bentuk ini sebagaimana 
dikutip oleh Al-Zarkashi> adalah tentang penafsiran Qs. Al-Tariq [86]: 1-3. ( ٚاٌسّبء
٣) ( إٌجُ اٌضبلت٢( ِٚب أدسان ِب اٌطبسق )١ٚاٌطبسق ) )  Menurut Al-Dzarkashi>, seluruh ulama 
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 Musa>id bin Sulaima>n Al-T{ayya>r, Sharh} Muqaddimah fi Us}u>l Al-Tafsi>r li Ibn Taimiyah, (Saudi 
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sepakat bahwa ayat ke 3 merupakan tafsir dari dua ayat sebelumnya yang 
mempertanyakan apa maksud dari “al-T{a>riq‛ yang kemudian dijawab sendiri oleh 
Allah pada ayat setelahnya.
128
  
Kepastian ini bisa didapatkan melalui beberapa petunjuk, seperti pendekatan 
kebahasaan, munasabah, dan berbagai pendekatan lainnya yang menyebabkan seluruh 
ulama sepakat dalam penafsiran ayat. Diskusi ini dalam perkembangan studi usul 
tafsir modern sering dimasukkan dalam tema tersendiri yaitu ‚ijma >’ fi al-tafsi>r‛. 
2. Tafsi>r Al-Nabi> li Al-Qura>n bi Al-Qura>n 
Merupakan penjelasan Nabi terhadap makna suatu ayat yang sering disebut 
‚Al-Tafsi>r Al-Nabawi>‛ atau tafsir nabi. Secara garis besar, tafsir nabi dapat dilacak 
dalam kitab-kitab hadis, tafsir, sejarah, ulumul qur‟an dan lainnya. Diantara bentuk 
tafsir nabi, sebagaimana dijelaskan pada bab terdahulu adalah dengan pendekatan 
‚tafsi >r al-qura>n bi al-qura>n‛, atau menjelaskan makna suatu ayat dengan ayat 
lainnya.
129
 Selain tafsi>r qura>n bi al-qura>n yang berasal dari Nabi, yang masuk dalam 
kategori ini adalah tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang berasal dari sahabat dan tabi‟in.130  
Namun menurut Al-T{ayya>r, bahwa yang dimaksud di sini adalah penafsiran 
sahabat dan tabi‟in yang merupakan ijtihad dari mereka.
131
 Karena walaupun sumber 
tafsir berasal dari sahabat dan tabi‟in namun jika sanadnya bersambung kepada 
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 Ah}mad Al-Bari>di>, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n, 29. 
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 Muh}sin bin H{a>mid Al-Mat}i>ri>, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Ta’si >l wa Taqwi>m, (Riya>d: Da>r al-
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 Al-Mat}i>ri>, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n, 40. 
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rasul/marfu>’, atau terkait hal yang tidak mungkin masuk ke dalam wilayah akal, 
seperti terhadap hal ghaib, sabab nuzul, maka hal ini masuk kategori h}adi>s marfu>’ 
atau al-tafsi>r al-nabawi>.132 Beberapa contoh dari bentuk tafsir nabi, sahabat dan 
tabi‟in dapat kita lihat di bawah ini: 
3. Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n Dengan Pendekatan Us}u>li> 
Bentuk ini menjadi domain penjelasan dalam kitab-kitab tafsi>r bi al-ma’tsu >r 
dari klasik hingga kontemporer, terutama tafsir a>ya>t al-ah}ka>m. Al-Mat}i>ri> 
memasukkan 7 metode yang masuk dalam kategori bentuk ini, pertama: pendekatan 
mujmal-mubayyan/menjelaskan ayat-ayat yang mempunyai makna global dengan 
ayat spesifik, kedua: pendekatan mut}laq-muqayyad/ayat-ayat yang bersifat tidak 
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 Al-T{ayya>r, Fus}u>l, 46-47. 
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 Ibid., 73-74. 
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 Muh}ammad Qajawi>, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Dira>sah Ta>rikhiyah wa Nadzariyah, (Raba>t}: Da>r 
al-Ama>n li al-Nashr wa al-Tauzi>’, 2020), 44. 
 



































batas/terikat terdengan ayat yang mengikat atau membatasi, ketiga: pendekatan 
„a>mm-kha>s}/ayat-ayat yang mempunyai makna umum dengan ayat khusus, keempat: 
pendekatan naskh-mansu>kh/penghapusan hukum yang terdapat dalam satu ayat 
dengan hukum baru dari ayat lain, kelima: pendekatan mant}u>q-mafhu>m/tekstual-
kontekstual, keenam: pendekatan tafsi>r lafdzah bi lafdzah/penjelasan lafad dengan 
lafad lain, ketujuh: pendekatan tafsi>r qira>’a>t bi qira >’a>t mutawa>tirah/menafsirkan satu 
qira‟at dengan qira‟at lain yang masih dalam kerangka qira‟at mutawatir seperti 
qira‟at sab‟ah/tujuh atau ashrah/sepuluh.
134
  
Bentuk-bentuk tersebut, sebagaimana dijelaskan sebelumnya telah dilakukan 
oleh generasi sahabat, tabi‟in dan tabi tabi‟in, dan pada perkembangan selanjutnya 
ketika telah terjadi kodifikasi ilmu-ilmu must}alah, seperti us}u>l fiqih, ulu>mu>l quran, 
us}u>l tafsi>r, us}u>l al-lughah, dan ilmu qira>’at, para ulama memberikan penjelasan 
melalui konsep yang lebih sistematis. Oleh karena itu seseorang tentu tidak akan bisa 
menafsirkan al-Quran dengan al-Quran dengan berbagai pendekatan di atas kecuali 
dengan merujuk literatur-literatur yang berkaitan dengan ilmu-ilmu tersebut. Berikut 
ini beberapa contoh penafsiran dengan insturmen ilmu usul sebagaimana telah 
dijelaskan di atas. 
Mujmal-Mubayyan: 
Tafsir surat al-Baqarah [2]: 37 
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 Al-Mat}i>ri>, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n, 41. 
 



































Redaksi ‚al-kalima>t‛ pada ayat tersebut masih bersifat global dan belum 
ditentukan kalimat apa yang dimaksud.
135
 Hal tersebut kemudian dijelaskan pada ayat 
lain dalam Qs. Al-A‟raf: [7]: 23: 
‘A<mm-Kha>s: 
Tafsir surat al-Nur [24]: 2 
Ayat ini berbicara tentang had zina yaitu dengan dera sebanyak 100 kali. 
Namun ayat ini masih bersifat umum, apakah ia berlaku untuk semua orang atau 
terdapat pengecualian atau pengkhususan. Ini kemudian dijelaskan pada ayat lain, 
bahwa yang dimaksud adalah bagi orang yang merdeka, sedangkan budak yang 
berzina hukumannya dera 50 kali, sebagaimana dijelaskan dalam ayat lain pada surat 




Tafsir surat Hud [11]: 15-16: 
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Al-Ta’ji >l atau penyegeraan pemberian harta dunia bagi orang yang 
menginginkannya sebagaimana dijelaskan dalam ayat di atas dibatasi dengan 
kehendak Allah (ِش١ئخ هللا). Itu artinya hal tersebut akan terwujud jika Allah 
berkehendak.
137
 Hal ini sebagai dijelaskan dalam ayat lain/Qs. Al-Isra‟ [17]: 18: 
Naskh-Mansu>kh 
Tafsir surat al-Baqarah [2]: 240: 
Ayat 240 berkaitan dengan ketentuan hukum bagi masa menunggu (iddah) 
seorang istri yang ditinggal mati suaminya, yang pada awalnya diberikan 
mut‟ah/pesangon dan tidak diperkenankan keluar rumah selama satu tahun. Namun 
kemudian ketentuan ini dianulir dengan ayat 234 pada surat yang sama menjadi 4 
bulan 10 hari: 
Tafsi>r Lafdzah bi Lafdzah 
Tafsir surat al-Hijr [15]: 74 dan al-Dzariyat [51]: 33: 
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Pada ayat 74 surat al-hijr, kalimat ‚sijji >l‛ termasuk kalimat yang gharib yang 
sulit difahami maksudnya. Ini kemudian dijelaskan dalam surat al-Dzariyat ayat 33, 
bahwa sijji>l maksudnya adalah ‚al-t}i>n‛ atau tanah liat/lumpur.138 
Tafsi>r Al-Qira>’a>t bi Al-Qira>’a>t (qira>’a>t qur’a>niyah) 
Tafsir surat al-Maidah [5]: 89:  
Imam H{amzah, Al-Kisa>i, Shu’bah dari ‘A<s}im membacanya dengan ( ُْ ُ  dengan (َػمَذْر
tanpa alif. Ibn Dzakwa>n dari Ibn ‘A<mir membacanya dengan ( ُْ ُ  mengikuti wazan (َػبلَذْر
“ ًَ  dan selain para qurra>’ tersebut membacanya dengan ditasydid tanpa alif ”فَبَػ
sebagaimana di atas.
139
 Menurut Fad}l H{asan ‘Abba>s, memasukkan qira‟at qur‟aniyah 
ini sebagai bagian tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n disyaratkan jika qira‟at tersebut 
mutawatir. Jika tidak, seperti halnya qira‟at-qira‟at syadz, maka ia masuk kepada 




Sejauh penelusuran penulis, terdapat kitab tafsir yang secara khusus 
menggunakan pendekatan qira‟at, yakni kitab Tafsi>r Al-Qur’a>n bi Al-Qira>’a>t Al-
Qur’a>niyah Al-‘Ashr atau tafsir al-Quran dengan pendekatan qira‟at sepuluh karya 
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sebuah Tim yang diketuai Dr. Marwa>n Muh}ammad Abu>ra>s. Kitab ini diterbitkan oleh 
Universitas Islam Gaza dan Persatuan Ulama Palestina.
141
  
4. Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n dengan Pendekatan Kulliyya>t Al-Qura>n 
Kuliyya>t al-Qura>n sering didefinisikan sebagai pendapat ahli tafsir terhadap 
lafadz, gaya bahasa al-Quran bahwa keduanya berlaku untuk makna-makna tertentu 
yang menjadi kebiasaan al-Quran.
142
 Jadi yang maksud di sini adalah “tradisi” atau 
kebiasaan yang seringkali digunakan oleh al-Quran, baik terkait makna lafadz 
ataupun uslub/gaya bahasa untuk menjelaskan ajarannya. Menurut Al-T{ayya>r, ulama 
pertama yang memberikan perhatian terhadap tema ini adalah ahli bahasa, Ah}mad bin 
Fa>ris (w.395 H) dalam kitabnya Al-Afra>d. Pandangan dalam kitab tersebut kemudian 
banyak dikutip ulama setelahnya seperti Al-Dzarkashi> dalam Al-Burha>n, juga Al-
Suyu>t}i> dalam Al-Itqa>n.143  
Beberapa ulama mutaakhirin juga memberikan perhatian besar terhadap tema 
ini, seperti Abi> Al-Biqa>’ dalam kitabnya, Kuliyya>tihi>, T{a>hir bin A<shu>r dalam 
muqaddimah tafsirnya dengan tema ‚A<da>tu Al-Qura>n‛.144 Al-T{ayya>r membagi sub 
pembahasan kuliyya>t ke dalam dua tema utama, Pertama: kuliyyat al-alfa>dz, 
Kedua: kulliyya>t al-uslu>b. Yakni tradisi al-Quran yang terkait lafadz dan gaya 
bahasa yang digunakannya dalam menyampaikan maksud tertentu. Beberapa kaidah 
populer dalam tema ini diantaranya: 
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Muja>hid berkata: setiap kalimat “dzanna” dalam al-Quran selalu bermakna 
mengetahui. 
Dalam al-Quran, penyebutan mat}ar/hujan, selalu bermakna adzab. 
Ibn Al-Qayyim berkata: Setiap kali Allah menyebutkan “al-fala>h}/kesuksesan”, Dia 
selalu menyertakannya dengan menyebut “al-muflih}/orang yang sukses.145 
Pendekatan kulliyya>t ini termasuk kategori tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang 
banyak digunakan para mufassir. Kaidah-kaidah kulliyya>t al-qura>n termasuk hal yang 
urgen untuk diketahui sehingga sebelum menafsirkan, seorang mufassir terlebih 
dahulu diharuskan memperhatikan kuliyya>t al-qura>n, penggunaannya dalam 
menghendaki makna suatu lafadz serta korelasinya dengan susunan kalimat.
146
 
5. Tafsir dengan Pendekatan Al-Wuju>h wa Al-Nadza>’ir 
Wuju>h (ٖٛاٌٛج) merupakan jama‟/plural dari wajhan (ٗٚج), yang dalam 
terminologi ulumul quran, terma ini sering didefinisikan dengan lafadz yang 
musytarak/mempunyai makna lebih dari satu, seperti lafadz “األِخ”. Sedangkan Al-
Nadza>’ir (إٌظبئش) bisa diartikan sinonimitas dalam al-Quran.147 Kajian tentang kedua 
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tema ini mendapat perhatian serius dari para pakar bahkan banyak yang 
menuliskannya dalam satu kitab tertentu. Hal ini karena begitu banyaknya kalimat 
dalam al-Quran yang musytarak dan sinonim, seperti kalimat “ٜاٌٙذ” yang 
mempunyai 17 wajah/makna yang diantaranya bermakna “ketetapan”, “penjelasan”, 
“iman”, “tauhid” dan lainnya.
148
  
Sebagian besar ahli tafsir memasukkan pendekatan ‚al-wuju>h wa al-nadza>ir‛ 
termasuk bagian dari tafsi>r al-Qura>n bi al-Qura>n, seperti Al-Shinqi>t}i> dan Al-S{an’a>ni> 
dalam tafsirnya.
149
 Ciri kajian ini adalah membandingkan satu kalimat dengan 
kalimat lain dengan mempertimbangkan aspek siya>q al-kala>m. Barangkali alasan 
inilah yang kemudian membuat beberapa pakar memasukkan tema ini menjadi bagian 
dari tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n. Al-Shinqi>t}i>, sebagaimana dikutip Al-Mat}i>ri> 
mencantumkan salah satu contoh pendekatan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dengan 
pendekatan ini, seperti kalimat “اٌّضالي” yang terdapat dalam al-Quran mempunyai 
tiga pemaknaan. Pertama: “pergi dari jalur kebenaran ke jalur kebatilan”, seperti 
pergi dari Islam ke kafir. Makna ini menjadi mayoritas yang terdapat dalam al-Quran, 
seperti Qs. Al-Fatihah [1]: 7.
150
 
Kedua: bermakna “binasa” dan “hilang”, seperti yang terdapat dalam Qs. 
Al-An‟am [6]:24,  dan Qs. Al-Kahfi [18]: 104. Ketiga: bermakna “ketidaktahuan 
terhadap hakikat kebenaran sesuatu”. Ini seperti pada Qs. Al-Duha [93]:7. Aspek al-
wuju>h wa al-nadza >’ir pada lafadz ‚d}ala>l‛ ini memberikan penjelasan atas makna 
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‚d}alal‛ pada ayat tersebut dan ketika dilakukan penelitian secara mendalam, maka 
jelaslah bahwa mayoritas kata tersebut dalam al-Quran menggunakan makna yang 
pertama. Melakukan perbandingan makna antar ayat untuk mencari makna autentik 
terhadap ayat yang ditafsirkan menjadikan pendekatan ciri khas kajian al-wuju>h wa 
al-nadza>’ir oleh ulama dimasukkan dalam metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n.151 
6. Al-Jam’u Bain Al-A<ya>t 
Menurut H{usein Al-Dzahabi>, mengumpulkan beberapa ayat termasuk dari 
kategori tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n. Diantara fungsi hal tersebut adalah untuk 
menghindari kesalahfahaman terhadap ayat-ayat yang sepintas seolah bertentangan 
satu sama lain. Seperti proses penciptaan manusia yang diterangkan al-Quran yang 
menggunakan redaksi yang berbeda-beda satu sama lain seperti: “ٓدّئ ِسْٕٛ“ ,”ط١”, 
 Teknik al-jam‟u jika diterapkan pada ayat-ayat tersebut dengan .”صٍصبي“
memperhatikan korelasi kalimatnya memberikan kesimpulan bahwa perbedaan 
tersebut bukan berarti bahwa al-Quran saling bertentangan satu sama lain, tetapi 
menunjukkan kebertahapan dalam penciptaan manusia.
152
  
7. Perbandingan Antar Ayat (al-tandzi>r bain al-a>ya>t) 
Secara etimologi, ‚al-tandzi>r‛ terambil dari akar kata “ّٔظش-ٔظش” dapat berarti 
“merenungkan”, “mempertimbangkan”, “memikirkan”, “mengkorelasikan”,
153
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Yang dimaksud disini adalah sebuah upaya untuk memperbandingkan dan 
mengkorelasikan ayat dengan ayat, baik melalui perenungan, kesan makna, dan hal 
lainnya. Menurut Al-Mat}i>ri>, teknik al-tandzi>r bain al-a>ya>t di sini merupakan bab 
qura>n bi al-qura>n yang sangat sulit dibatasi pengertian dan ketentuannya. Dan 
kebanyakan penyimpangan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n berasal dari pendekatan ini.154 
Statement al-Mat}i>ri> tersebut barangkali ada benarnya dikarenakan dari beberapa 
teknik perbandingan antar ayat yang ada, teknik al-tandzi>r ini tampaknya tidak 
mempunyai basis epistemologi yang terukur.  
8. Al-Tafsi>r Al-Maud}u>’i > (tematik) 
Diantara beberapa metode tafsir yang populer, metode maudu >’i>/tematik 
dewasa ini menunjukkan perkembangan yang paling pesat dan hampir merata seluruh 
dunia. Salahsatu ciri peradaban modern yang serba “cepat” dan “tuntas” dalam 
berbagai sendi kehidupan juga berimplikasi kecepatan dan komprehensifitas al-Quran 
untuk menjawab problematika kontemporer. Hal ini menyebabkan bermunculan 
dengan pesat kitab-kitab tafsi>r maud}u>’i > yang mengupas berbagai permasalahan. 
Sebagaimana telah disebutkan sebelumnya, tafsi>r maud}u>’i> merupakan pengembangan 
metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dalam skala yang lebih luas.  
Demikian penjelasan terkait bentuk dan macam-macam metode tafsi>r al-qura>n 
bi al-qura>n.  Pemetaan yang dilakukan oleh Al-Mat}i>ri>, Al-Dzahabi>, Al-T{ayya>r, 
Mawla>ya Umar, dan pakar lainnya bukan merupakan jumlah yang disepakati 
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sehingga di saat lain, boleh jadi ada pakar yang mengembangkannya dalam skala 
yang lebih luas dengan pendekatan yang berbeda-beda. Beberapa hal yang 
diterangkan di atas juga memberikan kesimpulan, bahwa tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n 
sebagai satu metode juga mempunyai sumber, bentuk, corak bahkan paradigma yang 
berbeda-beda, sehingga kajian tentang tema ini pada dasarnya begitu luas. Untuk 
memudahkan terkait bentuk-bentuk metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, sumber, corak, 
pendekatan dan paradigma yang digunakan, berikut ini tabel untuk mempermudah. 
TABEL EPISTEMOLOGI TAFSI<R AL-QURA<N BI AL-QURA<N 















min al-qura>n bi 
al-qura>n 
Tafsi>r al-qura>n 




















Bahasa, siya>q al-a>ya>t, ijma>’ dll 
 
 




Ilmu tafsir, usul fiqih, munasabah, bahasa, dll 
 
 
Bahasa, tradisi kebahasaan al-quran, 
 
































































Teknik maud}u>’i, bahasa 
 




Sebagai penutup bagian ini penting untuk ditegaskan, bahwa apa yang 
dipaparkan oleh beberapa pakar di atas tentu saja merupakan langkah awal untuk 
mengetahui bentuk tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n. Muh}ammad Qajawi>, pakar ilmu tafsir 
asal Maroko menulis sebuah kitab yang sangat penting, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: 
Dira>sah Ta>rikhiyah wa Nadzariyah, yang di dalamnya memapaparkan sebuah bab 
yang sangat penting yang melacak bentuk serta macam penjelasan tafsi>r al-qura>n bi 
al-qura>n yang terdapat dalam kitab-kitab ulumul quran dengan tema-tema khusus. 
Diantaranya ada 10 sub yang dia paparkan dalam pembahasan yang menjelaskan 
perhatian ulama terhadap tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, diantaranya: Tafsi>r al-qura>n bi 
al-qura>n dalam kitab-kitab al-mubham, tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dalam kitab-kitab 
 



































al-mutasha>bih, tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dalam kitab-kitab ta’wi>l al-mushkil al-
qura>n, tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dalam kitab-kitab muna>saba>t al-qura>n, tafsi>r al-
qura>n bi al-qura>n dalam kitab-kitab tauji>h aya>t al-mutasha>bih, tafsi>r al-qura>n bi al-
qura>n dalam kitab-kitab qira>’at, tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dalam kitab-kitab na>sikh 
mansu>kh, tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dalam kitab-kitab tafsi>r maud}u>’i>, tafsi>r al-qura>n 
bi al-qura>n dalam kitab-kitab tafsir dengan urutan mushaf. Qajawi> menguraikan 
pemaparannya tersebut kurang lebih ke dalam 271 halaman dengan penjelasan dan 
klasifikasinya. Paparan tersebut merupakan informasi penting yang patut kita 
rujuk.
155
    
F. Validitas Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n 
Sebagai sebuah pengetahuan, tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n tentu saja mempunyai 
standar-standar tertentu untuk mengukur validitas metode dan produk penafsiran yang 
dihasilkan. Alat untuk mengukur hal tersebut disebut “teori kebenaran”. Teori-teori 
ini berfungsi untuk membedah secara kritis metode yang terkonstruksi dalam tafsi>r 
al-qura>n bi al-qura>n juga proses pengaplikasian metode ini, sebagai alat bagi para 
mufassir untuk menjelaskan kandungan kitab suci al-Quran. Dalam bab ini ada empat 
langkah teoritis yang akan digunakan. Teori religiuistik/agama/teori kritik tafsir, 
koherensi, korespondensi, dan pragmatisme. 
Pertama: teori religiuistik/agama, yang dimaksud di sini adalah sebuah hal 
dikatakan benar jika sesuai dengan aturan agama. Dalam konteks disiplin tafsir 
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Muh}ammad Qajawi>, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Dira>sah Ta>rikhiyah wa Nadzariyah, (Raba>t}: Da>r 
 



































sebagai sebuah disiplin pengetahuan agama, benar tidaknya penafsiran bisa diukur 
melalui teori ‚as}i>l dan dakhi>l‛. Yang pertama mempunyai tujuan untuk mengukur 
validitas sumber, dan yang kedua untuk mengukur infiltrasi-infiltarsi yang masuk ke 
dalam teori ataupun produk penafsiran.
156
 Pemilihan teori as}il-dakhi>l dilatarbelakangi 
karena teori ini lahir dari “rahim Islam” atau lebih tepatnya merupakan produk 
intelektual muslim yang digali melalui fase panjang sejarah ulumul quran. Hal ini 
tentu saja berbeda dengan teori-teori yang dikembangkan oleh beberapa intelektual 
kontemporer yang diadopsi dari kultur keilmuan barat seperti hermeneutika filosofis-
kritis dan lainnya yang dalam kajian akademik masih terdapat pro-kontra hingga saat 
ini.  
Kedua: teori koherensi, teori ini mengatakan bahwa sebuah penafsiran 
dianggap benar apabila ia sesuai dengan proposisi-proposisi sebelumnya dan 
konsisten dalam menerapkan metodologi yang dibangun. Artinya, jika sebuah 
penafsiran memiliki konsistensi berfikir secara filosofis, maka hal tersebut dianggap 
benar sesuai koherensi. Ketiga: teori korespondensi, yakni sebuah penafsiran 
dianggap benar apabila ia berkorespondensi, cocok dan sesuai dengan “fakta ilmiah” 
                                                                                                                                                                     
al-Ama>n li al-Nashr wa al-Tauzi>’, 2020), 95. 
156
 Secara etimologis, as}i>l diartikan, asal, falid, dasar, pokok dan sumber. Sedangkan dakhi>l berarti aib, 
cacat internal. Dalam beberapa literatur dikatakan bahwa al-as}i>l adalah tafsir yang memiliki rujukan 
dan dasar-dasar yang jelas serta dapat dipertanggungjawabkan, baik sumber itu berasal dari al-Quran, 
hadis sahih, pendapat sahabat dan tabi‟in yang valid/sahih, atau berasal dari rasio yang sehat yang 
memenuhi kriteria ijtihad. Sedangkan al-dakhi>l adalah sebuah penafsiran yang tidak memenuhi kriteria 
yang telah disebutkan tersebut. Teori as}i>l dan dakhi>l ini dikembangkan oleh para ulama tafsir 
kontemporer, seperti „Abd al-Wahha>b Fayed}, Ibrahi>m ‘Abd al-Rah}ma>n Muh}ammad Khali>fah dan 
lainnya untuk mengukur sejauh mana tafsir dianggap memenuhi standar kebenaran atau tidak. Lihat, 
Ibrahi>m ‘Abd al-Rah}ma>n Muh}ammad Khali>fah, Al-Dakhi>l fi Tafsi>r, (Kairo: Maktabah Al-I<ma>n, 
 



































yang ada di lapangan. Teori ini dapat digunakan untuk mengukur kebenaran metode 
tafsi>r qura>n bi al-qura>n dalam menyingkap makna-makna ayat kauniyah.157 
Keempat: teori pragmatisme, teori ini mengatakan bahwa sebuah penafsiran 
dikatakan/dianggap benar apabila secara praktis ia mampu memberikan solusi praktis 
bagi problem sosial yang muncul. Dengan kata lain, penafsiran itu tidak diukur 
dengan teori atau penafsiran lain, tetapi dapat diukur bahwa sejauh mana produk 
penafsiran yang dihasilkan memberikan solusi terhadap permasalahan kemanusiaan 
.
158
 Empat pendekatan teoritis di atas, pada bab IV akan digunakan secara integratif 
dalam melakukan pembacaan secara kritis terhadap metode qura>n bi al-qura>n dan 
produk penafsiran Al-Shinqi>t}i> dalam Ad}wa>’u Al-Baya>n. Bab berikutnya akan 
membahas Al-Shinqi>t}i> dan Tafsir Ad}wa>’u Al-Baya>n, dimulai dari kelahirannya, 
setting sosial-masyarakat, biografi akademik intelektual, dan karya-karyanya secara 
umum, dan kitab tafsir Ad}wa>’u al-Baya>n secara khusus, epistemologi dan metodologi 
yang digunakan oleh Al-Shinqi>t}i> dalam menafsirkan al-Quran. 
 
BAB III 
AL-SHINQI<T{I< DAN AD{WA<’U AL-BAYA<N : KAJIAN 
METODOLOGIS DAN EPISTEMOLOGIS 
                                                                                                                                                                     
2018), 24-27. Lihat juga: Muhammad Ulinnuha, Metode Kritik Al-Dakhi>l fi Tafsi>r: Cara Mendeteksi 
Adanya Infiltrasi dan Kontaminasi Dalam Penafsiran Al-Quran, (Jakarta: Penerbit Qaf, 2019), 48-54. 
 




































A. Setting Sosio-historis dan Intelektual Al-Shinqi>t}i> (1907-1974) 
1. Latar Belakang Keluarga dan Pendidikannya 
Nama lengkapnya Muh}ammad Al-Ami>n bin Muh}ammad Al-Mukhta>r bin 
‘Abd Al-Qadi>r bin Muh}ammad bin Ah}mad Nu>h} bin Muh}ammad bin Sayyidi> Ah}mad 
bin Al-Mukhta>r. Al-Mukhtar merupakan keturunan dari tokoh karismatik Al-T{a>lib 
Oubek yang merupakan keturunan Kari>r bin Al-Muwa>fi> bin Ya’qu>b bin Ja>kin Al-
Aba>r. ‚Al-Ja>kin Al-Aba>r‛ merupakan leluhur dari suku yang cukup terkenal di 
wilayah Shinqi>t} yang disebut “Al-Jakniyyi>n‛. Ia lahir pada tahun 1325H/1907 M di 
kota Kifa di suatu wilayah yang bernama Shinqi>t} yang merupakan bagian dari negara 
Mauritania (Jumhu>r mauritaniah al-Isla>miah).159  
Terdapat perbedaan pendapat terkait silsilah/nasab dari Al-Ja>kin. Pendapat 
pertama, sebagaimana dikatakan „At}iyyah Muh}ammad Sa>lim, bahwa nasab kabilah 
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 Mohammad Adib, Filsafat Ilmu: Ontologi, Epsitemologi, Aksiologi dan Logika Ilmu Pengetahuan, 
(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2018), 135-137. Lihat juga: Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir 
Kontemporer, (Yogyakarta: LkiS, 2012), 83. 
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 Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, (Yogyakarta: LkiS, 2012), 83. 
159
 Dalam kitab Tarjamah Al-Syeikh  yang ditulis oleh ‘Atiyyah Muh}ammad Sa>lim yang merupakan 
diantara salah satu murid dekat Al-Shinqi>t}i> disebutkan bahwa Al-Shinqi>t}i> dilahirkan pada tahun 1305 
H. Namun menurut Ah}mad Sayyid H{asanai>n Al-Shi>mi> setelah melakukan penelitian, juga verifikasi 
melalui beberapa sumber, diantaranya melalui anak-anak Al-Shinqi>t}i> dan beberapa murid dari 
‘At}iyyah dengan mencocokkannya dengan sistem penanggalan modern, tahun lahir Al-Shinqi>t}i> yang 
lebih akurat adalah pada tahun 1325 H, yang bertepatan dengan 1907 M.  ‘At}iyyah Muh}ammad 
Sa>lim, Tarjamah Al-Syeikh Rah}imahulla>h, dalam Titimmah Ad}wa>’u Al-Baya>n – Volume IX,  
(Beirut: Da>r al-Fikr li al-T{aba>’ah li al-Nashr wa al-Tauzi>’, 1995), 479. Lihat juga: Ah}mad Sayyid 
H{asanai>n Isma>il Al-Shi>mi>, Al-Shinqi>t}i> wa Manhajuhu> fi Al-Tafsi>r fi Kita>bihi> Ad}wa>’u Al-Baya>n fi 
Id}a>h}i> Al-Qura>n bi Al-Qura>n, (Kairo: Universitas Kairo, 2001), 92. Lihat juga: Fad}l H}asan ‘Abba>s, Al-
Tafsi>r wa Al-Mufassiru>n: Asa>siya>tuhu> wa Ittija>ha>tuhu> wa Mana>hijuhu> fi Al-‘Asr Al-H{adi>s, - Volume 
III, (Jordania: Da>r al-Nafa>’is li al-Nashr wa al-Tauzi>’, 2015), 83. 
 



































ini berasal dari kabilah Himya>r, yang merupakan suku besar Yaman.
160
 Pendapat 
kedua mengatakan bahwa asal kabilah Jakni sampai kepada Gha>lib yang juga 
merupakan kakek ke 9 dari Rasulullah. Pendapat ini dikemukakan oleh Ah}mad bin 
Ah}mad Al-Mukhta>r Al-Jakni> Al-Shinqi>t}i>. Menurut Ah}mad Sayyid Al-Shi>mi>, 
pendapat kedua tampaknya lebih akurat karena didukung dengan banyak bukti, 
diantaranya dengan adanya syair-syair yang banyak tersebar di Mauritania.
161
 
Terlepas dari perbedaan tersebut, keduanya sepakat bahwa asal keturunan Al-Shinqi>t}i> 
dan sukunya adalah arab. Karena dalam ilmu silsilah, baik Yaman maupun Hijaz 
sama-sama disebut Arab. 
Muh}ammad Al-Ami>n Al-Shinqi>t}i> merupakan anak tunggal dari kedua 
orangtuanya. Pendidikan dasar pertamanya hingga masa remaja dihabiskan di rumah 
paman-pamannya (madrasah al-u>la> al-ahliah). Hal tersebut bermula ketika ia 
ditinggal wafat oleh ayahnya ketika masih berusia sangat kecil. Ibunya kemudian 
membawanya untuk dipesantrenkan dan tinggal di rumah paman-pamannya yang 
merupakan keluarga ulama. Al-Shinqi>t}i> menceritakan masa kecilnya sebagai berikut:  
Ayahku wafat ketika aku masih kecil dan baru mulai belajar juz amma. Ia 
meninggalkan warisan cukup banyak, berupa hewan ternak dan juga cukup banyak 
uang. Aku tinggal di rumah para pamanku (أخٛاي). Ibuku sendiri merupakan sepupu 
ayahku. Aku kemudian mengahafalkan al-Quran kepada pamanku, „Abdulla>h bin 
Muh}ammad Al-Mukhta>r bin Ibrahi>m.
162
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 Dalam literatur sejarah banyak disebutkan, bahwa suku Himyar merupakan salah satu suku yang 
paling terkenal di Yaman dan mempunyai peran politik yang cukup penting di masa pra Islam, lihat: 
‘At}iyyah Muh}ammad Sa>lim, Tarjamah Al-Syeikh Rah}imahulla>h, dalam Ad}wa>’u Al-Baya>n fi I<d}a>h} Al-
Qura>n bi Al-Qura>n, Volume: IX, (Beirut: Da>r al-Fikr, 1995), 479, 
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 Al-Shi>mi>, Al-Shinqi>t}i> wa Manhajuhu> fi Al-Tafsi>r, 64-65. Lihat juga: S{afiyurrah}ma>n Al-
Muba>rakfuri>, Al-Rah}i>q Al-Makhtu>m, (Saudi Arabia: Da>r Ibn Jauzi>, 1434 H), 63. 
162
 ‘At}iyyah, Tarjamah Al-Syeikh, 481. 
 



































Pada usia 10 tahun, Al-Shinqi>t}i> telah menyelesaikan hafalan al-Quran lengkap 
30 juz. Ia kemudian belajar kepada putera pamannya, Sayyidi> Muh}ammad bin 
Ah}mad Al-Mukhta>r beberapa disiplin ilmu al-Quran seperti ilmu tajwid, rasm, qira‟at 
nafi dengan dua perawinya, qalun dan warsh hingga selesai dan mendapatkan sanad 
al-Quran. Hal ini dicapai ketika masih berusia 11 tahun.
163
 Dia juga belajar sastra 
arab kepada bibinya, „A<ishah binti Al-Ami>n, juga tentang kaidah dasar ilmu nahwu 
seperti kitab Al-Juru>miah, nasab-nasab arab, sirah nabawi. Ia juga mempelajari 
nadzm ‚Al-Ghaza>wa>t‛ tulisan Ah}mad Badawi> Al-Shinqi>t}i> yang terdiri dari 500 bait 
lebih, juga sebagian mukhtasar dalam fiqih maliki seperti Rajaz Al-Syeikh Ibnu 
‘A<shir dan beberapa disiplin dasar lain. Secara umum, pendidikan Al-Shinqi>t}i> ia 
tempuh di rumah paman-pamannya hingga berusia sekitar 16 tahun.
164
 Setelah itu ia 
melanjutkan pengembaraan intelektualnya dengan menuntut ilmu kepada ulama-
ulama besar Shinqi>t} yang sebagian besar masih dari klan Jakni>.
165
 Dia berkata: 
Bahwa setelah aku hafal al-Quran dan ilmu rasm, atas dorongan ibu dan para 
pamanku, untuk belajar lebih dalam ilmu agama ke beberapa ulama Shinqi>t}. Ibuku 
kemudian memberikan dua bekal kendaraan/tunggangan. Tunggangan pertama untuk 
aku naiki dan membawa kitab-kitabku, dan kendaraan satunya digunakan untuk 
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 Ibid., 481. 
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 Ibid., 482. 
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 Di wilayah Mauritania, klan Jakni> yang menjadi marga Al-Shinqi>t}i>, dikenal sebagai suku yang 
sangat mengedepankan tradisi ilmiah. Kegiatan ilmiah mendapatkan perhatian yang sangat besar 
terutama dalam pendidikan anak, walaupun perangkat yang digunakan masih bersifat tradisional. Hal 
ini kemudian menjadi sebab banyaknya ulama-ulama Mauritania yang berasal dari klan ini. Hal ini 
berlangsung hingga sekarang. Sebagian besar guru Al-Shinqi>t}i> berasal dari suku Jakni>. 
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 ‘At}iyyah, Tarjamah Al-Syeikh, 485. 
 



































Dalam pengembaraan intelektualnya, Al-Shinqi>t}i> mempelajari beberapa kitab 
diantaranya kitab Mukhtas}ar Al-Khali>l yang merupakan salah satu rujukan madzhab 
maliki, kitab Alfiyah Ibn Ma>lik kapada Syeikh Muh}ammad bin S{a>lih. Penguasaannya 
sejak dini terhadap literatur madzhab Maliki ini mewarnai karya-karyanya di 
kemudian hari. Ia juga meluaskan wawasan intelektualnya dengan belajar berbagai 
disiplin ilmu seperti ilmu nahwu, saraf, usul fiqih, balaghah, tafsir dan hadis kepada 
ulama-ulama besar dari klan ‚Al-Jakniyyi>n‛.167 Menurut beberapa pendapat, fase ini 
berlangsung hingga ia berusia sekitar 30 tahun.
168
 Selain beberapa disiplin ilmu yang 
telah disebutkan di atas, Al-Shinqi>t}i> juga belajar secara otodidak beberapa disiplin 
ilmu seperti ilmu mant}iq dan a>da>b al-bah}s wa al-muna>dzarah.
169
 Di kemudian hari, 
kepakaran Al-Shinqi>t}i> dalam dua bidang ini diakui otoritasnya oleh para ulama, 
terutama aspresiasi terhadap salah satu karya pentingnya, kitab Ada>b Al-Bah}s wa Al-
Muna>dzarah.170 
Kesungguhan Al-Shinqi>t}i> dalam mencari ilmu yang ditunjang dengan 
kecerdasan serta lingkungan yang mendukung pada akhirnya menjadikannya seorang 
ulama besar yang cukup disegani di Mauritania. Ia mengisi kegiatannya dengan 
mengajar dan memberikan fatwa keagamaan serta menjadi qadhi. Fatwa-fatwanya 
diakui oleh para ulama bahkan oleh pemerintah Perancis yang saat itu menjajah 
Mauritania. Ia menjadi anggota serta penasehat dari ‚lajnah al-dima>‛, sebuah 
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  Ibid., 481-482. 
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 Al-Shi>mi>, Al-Shinqi>t}i> wa Manhajuhu> fi Al-Tafsi>r, 101. 
169
 Ibid., 102-103. 
 



































lembaga yang dibentuk oleh pemerintah Perancis untuk menyelesaikan kasus-kasus 
pidana yang anggotanya terdiri dari para ulama. Selama fase Mauritania, ia menulis 




Ketika usianya mencapai 40 tahun, tepatnya pada tahun 1948 M, Al-Shinqi>t}i> 
berkesempatan untuk menunaikan ibadah haji. Pada awalnya, ia berniat pulang 
kembali ke Mauritania, namun ketika sampai di Makkah, ia merubah niatnya untuk 
menetap di kota suci tersebut. Menurut At}iyyah, hal tersebut berawal dari 
pertemuannya dengan seorang sastrawan yang juga merupakan kepala distrik wilayah 
Tabuk, Al-Ami>r Kha>lid Al-Sadi>ri> yang kemahnya bersebelahan dengan kemah Al-
Shinqi>t}i>. Al-Shinqi>t}i> kemudian tertarik untuk mengikuti majlisnya dan beberapa kali 
melakukan diskusi dengan sang amir. Kha>lid kemudian tahu bahwa sosok yang ada di 
depannya bukan orang sembarangan, tetapi ulama yang mempunyai kompetensi 
tinggi terutama di bidang mantiq dan sastra. Ia kemudian menyarankan Al-Shinqi>t}i> 
untuk lebih lama tinggal di Hijaz dan menemui dua ulama besar yang ada di 
Madinah, yakni Syeikh ‘Abdulla>h Al-Za>h}im dan Syeikh ‘Abd Al-Azi>z bin S{a>lih}. 
Keduanya merupakan Imam Masjid Nabawi dan kepala perhakiman di Madinah. 
Ketika Al-Shinqi>t}i> tiba di Madinah ia segera menemui dua orang yang 
direkomendasikan oleh Ami>r tersebut. 
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 Muh}ammad Al-Ami>n Al-Shinqi>t}i>, Ada>b Al-Bah}s wa Al-Muna>dzarah, (Makkah: Da>r ‘Alam al-
Fawa>id, 1437 H)., 
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 ‘At}iyyah, Tarjamah Al-Syeikh, 488-489. 
 



































Melalui dua ulama tersebut [terutama Syeikh ‘Abd Al-Azi>z], Al-Shinqi>t}i> 
kemudian belajar fiqih madzhab Hanbali, melalui kitab Al-Mughni> karya Ibn 
Quda>mah, yang merupakan salah satu rujukan penting madzhab tersebut, juga 
sebagian besar karya-karya Ibn Taimiyah. Hubungan Al-Shinqi>t}i> dengan dua ulama 
tersebut tidak hanya hubungan murid ke guru, karena di sisi lain, Syeikh Abdulla>h 
Al-Za>h}im dan ‘Abd Al-Azi>z bin S{a>lih} juga belajar beberapa disiplin ilmu kepada Al-
Shinqi>t}i> terutama dalam bidang mantiq, saraf dan ilmu bayan. Relasi ketiganya 
memang berjalan unik. Melalui kedekatan Al-Shinqi>t}i> dengan dua koleganya tersebut 
yang juga merupakan pengajar dan penasehat raja ‘Abd Al-Azi>z,
172
 Al-Shinqi>t}i> 
kemudian mendapat kesempatan mengajar di Masjid Nabawi.
173
  
Hal inilah yang kemudian menjadi salah satu sebab kematangan 
intelektualnya. Dua Kota suci Makkah-Madinah sebagai pusat pertemuan jamaah haji 
seluruh dunia dan membanjirnya halaqahnya di masjid Nabawi serta kompleksitas 
permasalahan dari berbagai negara dari banyak madzhab yang berbeda yang diajukan 
kepadanya menuntut Al-Shinqi>t}i> memperdalam fiqih 4 Madzhab dan tidak hanya 
konsen pada dua madzhab yang ia kuasai sebelumnya, yakni Maliki dan Hanbali. Hal 
ini kemudian bisa kita lihat dalam Ad}wa>’u Al-Baya>n, karya monumentalnya di 
bidang tafsir, kecemerlangannya dalam fiqih perbandingan madzhab terlihat sangat 
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 Jika dihitung dari keberangkatan Al-Shinqi>t}i> untuk menunaikan ibadah haji yang pertama pada 
tahun 1948 M hingga wafatnya pada tahun 1974 M di Makkah, dapat disimpulkan bahwa beliau 
tinggal di Hijaz kurang lebih selama 26 tahun. Pada masa-masa tersebut, di Saudi Arabia mengalami 
pergantian raja sebanyak 4 kali. Yakni, raja/malik ‘Abd Al-‘Azi>z, raja Su’u >d, raja Faisal dan raja 
Muh}ammad V. 
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 ‘At}iyyah, Tarjamah Al-Syeikh, 490. 
 



































baik. Selain di masjid Nabawi, Al-Shinqi>t}i> juga mengajar di Da>r Al-H{adi>s dan 
membuka pengajian khusus di rumahnya.
174
 
Pada tahun 1371 H/1951 M, ia diminta untuk pindah ke Riyad dan mengajar 
di Ma’had ‘Ilmi> yang baru saja dibuka, juga di fakultas Syariah dan Bahasa di 
Universitas Muh}ammad bin Su’u >d Riyad. Selain itu, Al-Shinqi>t}i> juga membuka 
kegiatan mengajar di rumahnya dan masjid Al-Syeikh Muh}ammad bin Ibra>him Alu 
Al-Syeikh Riyad. Menurut „At}iyyah, Al-Shinqi>t}i> menetap dan mengajar di Riyad 
selama 10 tahun. Pada tahun 1381 H/1961 M, ketika terjadi pembaharuan pendidikan 
di Riyad dan secara umum di Saudi Arabia, pemerintah Saudi mendirikan Universitas 
Islam Madinah (UIM), dan ia diminta untuk kembali ke Madinah. Pada tahun tersebut 
Al-Shinqi>t}i> memulai aktifitas barunya dengan mengajar di Universitas Islam 
Madinah untuk mata kuliah Tafsir dan Usul fiqih dan kembali membuka majlis tafsir 
di Masjid Nabawi dan rumahnya. Hal ini berlangsung hingga ia wafat.
175
  
Muh}ammad Al-Ami>n Al-Shinqi>t}i> termasuk di antara ulama paling cemerlang 
dan produktif di Saudi Arabia. Pengakuan dari berbagai pihak bahkan kerajaan atas 
reputasi ilmiahnya menjadikan ia dipercaya menduduki berbagai posisi penting, 
diantaranya  sebagai pengajar di masjid Al-Syeikh di Riyad, anggota Hai’ah Kiba >r 
Al-Ulama> Kerajaan Saudi Arabia. Ia juga merupakan salah satu pendiri Rabi>t}ah Al-
‘Alam Al-Isla>mi>, dan beberapa jabatan penting lain. Pada tahun 1386 H/1966 M, ia 
menjadi ketua delegasi utusan Universitas Islam Madinah ke 10 negara-negara Afrika 
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dalam misi pendidikan. Diantara negara yang ia kunjungi adalah Sudan, Nigeria, 
Mali, Sinegal dan termasuk Mauritania yang merupakan tempat kelahirannya. Catatan 
perjalanan ilmiahnya tersebut kemudian ia bukukan dengan judul Al-Rih}lah Ila> 
Ifri>qiyah.176 Kedudukan ilmiah Al-Shinqi>t}i> diakui oleh banyak ulama, termasuk 
banyak koleganya baik semasa di Riya>d} ataupun Madinah seperti Syeikh ‘Abd Al-
Razza>q ‘Afi>fi>, Syeikh ‘Abd Al-Rah}ma>n Al-Ifri>qi>, Syeikh ‘Abd Al-Azi>z bin Ba>z, 
Syeikh Muh}ammad bin S{a>lih} Al-Utsaimi>n.
177
 Nama terakhir merupakan murid Al-
Shinqi>t}i>. 
Al-Shinqi>t}i> wafat pada tanggal 17 Dzulhijjah tahun 1393 H/10 Januari 1974 
M, di Makkah setelah menunaikan ibadah haji. Jenazah beliau dishalatkan di Masjidil 
Haram dan dimakamkan di pekuburan Ma‟la Makkah.
178
 Selama masa hidupnya Al-
Shinqi>t}i> menikah sebanyak 4 kali, masing-masing istrinya meninggal terlebih dahulu 
kecuali istri ke 4 yang masih hidup ketika Al-Shinqi>t}i> wafat. Beliau mempunyai 3 




2. Guru-guru dan murid-muridnya 
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 ‘At}iyyah, Tarjamah Al-Syeikh, 492-493. Lihat juga: H}asan ‘Abba>s, Al-Tafsi>r wa Al-Mufassiru>n:  - 
Volume III, 83-84. 
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 Muh}ammad Al-Ami>n Al-Shinqi>t}i>, Al-Rih}lah Ila> Ifri>qiya, (Makkah: Da>r ‘Alam al-Fawa>’id li al-
Nahsr wa al-Tauzi>’, 1437 H), 4. 
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 Al-Shi>mi>, Al-Shinqi>t}i> wa Manhajuhu> fi Al-Tafsi>r, 176-178. 
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 ‘At}iyyah, Tarjamah Al-Syeikh, 472. 
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 Anak pertama Al-Shinqi>t}i> perempuan yang lahir di Shinqi>t} dan saat ini tetap bermukim di sana. 
Sedangkan anak kedua bernama Dr. Muh}ammad Mukhta>r, anak ketiga bernama Dr. Abdulla>h. Yang 
pertama pernah menduduki jabatan sebagai guru besar dan ketua jurusan Usul fiqh di Fakultas Syariah 
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Pengembaraan ilmiah Al-Shinqi>t}i> yang luas menjadikannya mempunyai 
cukup banyak guru baik yang berasal dari keluarganya, ulama-ulama Shinqi>t} serta 
beberapa ulama Saudi. Beberapa gurunya yang berasal dari Shinqi>t} diantaranya 
adalah Syeikh Abdulla>h bin Muh}ammad Al-Mukhta>r, yang merupakan pamannya, 
Sayyid Muh}ammad bin Ah}mad Al-Mukhta>r yang merupakan sepupunya, ‘A<isyah 
binti Al-Ami>n Al-Jakniyah, yang merupakan bibinya, Ah}mad bin Muh}ammad bin 
Mah}mu>d Al-Jakni>, Syeikh Ah}mad Al-Afram bin Muh}ammad Al-Mukhta>r, beliau ini 
merupakan satu-satunya guru Al-Shinqi>t}i> yang pendapatnya ia nukil dalam tafsirnya 
Ad}wa>’u Al-Baya>n, Al-Shinqi>t}i> menggelari-nya dengan sebutan ‚Syaikhi> Al-Kabi>r‛. 
Selain itu ada Syeikh Muh}ammad bin S{a>lih}, yang terkenal dengan julukan Ibn 
Ah}mad Al-Afram, Syeikh Ah}mad bin ‘Umar, Al-Faqi>h Muh}ammad Al-Ni’mah bin 
Zaida>n, Al-Faqi>h Ah}mad bin Mu>d (w. 1950), Ah}mad bin Fa>l bin A<dduh (w. 1935), 
dan lain-lain.
180
 Sedangkan guru-gurunya yang berasal dari luar Mauritania, adalah 
ketika ia hijrah ke Saudi Arabia, diantaranya ia belajar kepada Syeikh ‘Abdulla>h al-
Za>h}im, Syeikh ‘Abd Al-‘Azi>z A<lu S{a>lih}. 
b. Murid-muridnya: 
Al-Shi>mi> membagi murid-murid Al-Shinqi>t}i> menjadi tiga kelompok. 
Pertama: murid-murid yang seusia (al-Aqra>n). Ini terdiri dari beberapa ulama Hijaz. 
                                                                                                                                                                     
menjadi ketua jurusan tafsir fakultas Al-Quran Universitas Islam Madinah. Beberapa kitab tulisan Al-
Shinqi>t}i> di-tah}qi>q oleh kedua puteranya tersebut. Lihat: Ah}mad Sayyid, Al-Shinqi>t}i>, 135-139. 
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 ‘At}iyyah, Tarjamah Al-Syeikh, 482-483. Lihat juga: Al-Shi>mi>, Al-Shinqi>t}i> wa Manhajuhu> fi Al-
Tafsi>r, 170-173. 
 



































Diantaranya adalah nama-nama seperti Syeikh ‘Abdulla>h Al-Za>h}im, Syeikh ‘Abd al-
Azi>z A<lu> S{a>lih}, Syeikh H{amma>d Al-Ans}a>ri>, Syeikh ‘Abd Al-Azi>z bin Ba>z (w. 1999), 
Syeikh Muh}ammad bin S{a>lih} Al-Utsaimi>n (w. 2001). Empat nama pertama, selain 
sebagai murid, Al-Shinqi>t}i> juga berguru kepada mereka dalam beberapa disiplin ilmu 
seperti fiqih dan aqidah. Sedangkan nama terakhir merupakan murid Al-Shinqi>t}i> 
selama mengajar di Riyad dan Madinah.
181
 
Kedua: murid-murid yang berasal dari Shinqi>t} (Al-Shana>qit}ah). Mereka ini 
adalah murid-murid yang belajar kepada Al-Shinqi>t}i> selama ia mengajar di 
Mauritania hingga perjalanan haji ke Hija>z. Diantaranya adalah, Ah}mad bin Ah}mad 
Al-Mukhta>r Al-Shinqi>t}i>, Ah}mad bin Al-T{a>lib Al-Shinqi>t}i>, Ah}mad bin Muh}ammad 
Al-Mukhta>r Al-Shinqi>t}i>, Ibrahi>m bin Utsma>n, Al-Tilmi>dz bin Mah}mu>d, Sayyid 
Muh}ammad Sa>da>ty>, Mahfu>dz bin Sayyida>t, Muh}ammad Uhaid bin Umar, Dr. 
Muh}ammad Al-Khidr bin Al-Na>ji>, Dr. Muh}ammad Walad Sayyidi> Walad H{abi>b, 
Muh}ammad Abdulla>h bin Ah}mad Mazi>d, Dr. Muh}ammad Abdulla>h bin Umar, Dr. 
Muh}ammad bin Umar Al-Jakni>, Dr. Ba>ban bin Ba>ban Al-Jakni>, dan lainnya.
182
  
Ketiga: murid-muridnya yang berasal dari luar Shinqi>t} (ghair al-Shana>qit}ah) 
baik dari Hijaz ataupun negara-negara lain. Diantaranya adalah Dr. Bakr Abi> Zaid, 
Syeikh ‘At}iyyah Muh}ammad Sa>lim, yang juga penulis pertama biografi Al-Shinqi>t}i> 
(Tarjamah Al-Syeikh). Selain itu ada Syeikh S{a>lih} Fauza>n, Syeikh Muh}ammad Al-
Majdzu>b, Ih}sa>n Ila>hi> Dza>hir, S{a>lih} bin Hila>bi>, Dr. ‘Abd al-Azi>z Qa>ri, Abdulla>h Al-
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Za>yid, Dr. Abdulla>h Qa>diri>, Dr. Muh}ammad Rabi>’ bin Hadi Al-Madkhali>, S{a>lih} Al-
Lahi>da>n, ‘Abd al-H{ami>d Abi> Zani>d, Abdulla>h bin Jibri>n, Abdulla>h bin Ghadya>n, 
‘Abd Al-Muh}sin ‘Abba>d dan lainnya.
183
 Beberapa nama yang disebutkan tersebut 
belakangan mempunyai posisi ke-ulamaan yang cukup penting di kerajaan Saudi 
Arabia dan menjadi pemuka ulama Salafi kontemporer. 
3. Karya-karyanya 
Al-Shinqi>t}i> merupakan ulama yang sangat produktif. Berdasarkan 
penelusuran penulis, karya-karyanya mencapai lebih dari 30 judul yang mencakup 
berbagai disiplin ilmu ke-Islaman, baik yang masih berbentuk manuskrip dan yang 
sudah dicetak. Berikut ini data-data dari karya tulis Al-Shinqi>t}i>: 
Tafsi>r dan Ulu>m Al-Qur’a>n: 
1. Tafsi>r Ad}wa>’u Al-Baya>n fi Id}a>h}i> Al-Qur’a>n bi Al-Qur’a>n 
2. Al-‘Adzb Al-Muni>r Fi Maja>lis Al-Shinqi>t}i> Fi Al-Tafsi>r 
3. Baya>n Al-Na>sikh wa Al-Mansu>kh min A<yi Al-Dzikri Al-H{aki>m 
4. Daf’u I<ha>mi Al-Id}t}ira>b ‘An A<ya>ti Al-Kita>b 
5. Ziya>da>t Nadzmihi> ‘Ala> Rajaz Al-Bah}r (masih berbentuk manuskrip) 
6. Man’u Jawa>z Al-Maja>z fi Al-Munazzal li Al-Ta’abbud wa Al-I<ja>z  
Aqi>dah: 
1. Manhaj wa Al-Dira>sa>t li A<ya>t Al-Asma>’ wa Al-S{ifa>t 
Fiqih dan Us}u>l al-Fiqih: 
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1. Al-Nadzm Al-Kabi>r fi Furu>’ Madzhab Ma>lik (masih berbentuk manuskrip) 
2. Nadzm Fi Al-Fara>’id (masih berbentuk manuskrip) 
3. Mudzakkirah fi Us}u>l Al-Fiqh ‘ala> Raudah Al-Na>dzir 
4. Natsru Al-Wuru>d ‘Ala> Mara>qi Al-Su’u>d 
Mant}iq: 
1. Ada>b Al-Bah}ts wa Al-Muna>dzarah 
2. Alfiyah Al-Mant}iq (masih berbentuk manuskrip) 
3. Sharh} ‘Ala Sullam Al-Akhd}ari> (masih berbentuk manuskrip) 
4. Al-Mandzu>m wa Syarh}uhu Fi Fann Al-Mant}iq (masih berbentuk manuskrip) 
Sejarah dan Perjalanan: 
1. Kha>lis} Al-Jumma>n Fi Dzikri Ansa>b Bani ‘Adna>n (manuskrip kitab ini hilang)  
2. Rih}lah Al-Hajj Ila> Baitilla>hi Al-H{aram 
3. Al-Rih}lah Ia> Ifri>qiyah 
Fatwa dan Tanya Jawab: 
1. Fatwa bi Al-Ta’li>l bi Al-H{ikmah 
2. Wijhah Nadzar fi H{ukmi Al-Sa’yi Fauqa Saqaf Al-Mas’a 
3. Al-Ija>bah Al-S{a>dirah ‘An Sih}h}ati Al-Shala>t fi Al-T{a>irah  
4. Hal Al-Khalqu Marzu>q min Baraka>tihi> Sallalla>hu ‘Alahi wa Sallama Aw 
Anna li Al-Rizqi Asba>ban Ukhra> 
5. Risa>lah Fi Jawa>b Su’a>la>t Tsala>tsah 
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6. Manhaj Al-Tashri>’ Al-Isla>mi> wa H{ikmatuhu> 
7. Al-Isla>m Di>n Ka>mil 
8. Muh}a>d}arah H{aula Shubha>t Al-Raqi>q 
9. Al-Mutsul Al-‘Ulya> 
10. Al-Mas}a>lih} Al-Mursalah 
11. Fatwa fi Tah}ri>m Al-Ta’li>m Al-Mukhtalit} 
12. ‘Ala> Al-Yaum Akmaltu Lakum Di>nakum wa Atmamtu ‘Alaikum Ni’mati > 
Jika kita perhatikan judul-judul di atas, sebagian besar merupakan tema-tema 
terkait teologi, fiqih dan usul fiqih. Beberapa judul, akan dikaji secara singkat di bab 
selanjutnya, terutama untuk melacak ideologi Al-Shinqi>t}i> dan posisi pemikirannya 
dalam diskursus tafsir kontemporer. Selain karya-karya berbentuk tulisan di atas, juga 
banyak ditemukan dokumentasi Al-Shinqi>t}i> dalam bentuk rekaman suara, baik yang 
berawal dari pengajiannya di beberapa tempat yang dimulai dari semasa ia bermukim 
di Riyad hingga kembali ke Madinah, seminar ilmiah, khutbah dan kunjungannya ke 
beberapa wilayah baik dalam dan luar negeri.
184
 
B. Kajian Umum atas Kitab Tafsir Ad}wa>’u Al-Baya>n  
Dari seluruh karya Al-Shinqi>t}i>, para ulama sepakat bahwa kitab tafsir Ad}wa>’u 
Al-Baya>n merupakan buah pemikirannya yang paling monumental. Kitab ini 
memadukan antara seluruh disiplin ilmu yang ditekuni Al-Shinqi>t}i> selama fase 
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panjang pengembaraan intelektualnya. Ad}wa>’u Al-Baya>n merupakan perpaduan 
antara kepakaran beliau dalam bidang fiqih dan usul fiqih, hadis dan ulumul hadis, 
mantiq, dan tentu saja tafsir. Selain kitab Ad}wa>’u Al-Baya>n, pada dasarnya Al-
Shinqi>t}i> juga mempunyai kitab tafsir lain yang berjudul, Al-‘Adzb Al-Muni>r min 
Maja>lis Al-Shinqi>t}i> fi Al-Tafsi>r. Sebagaimana terlihat dari judulnya, kitab ini pada 
awalnya merupakan kumpulan dari pengajian tafsir Al-Shinqi>t}i> di masjid Nabawi dan 
beberapa tempat lain yang kemudian didokumentasikan oleh murid-muridnya. Kitab 




Dari aspek sistematika pembahasannya, Ad}wa>’u Al-Baya>n, tidak seperti kitab 
tafsir kebanyakan. Secara garis besar Ad}wa>’u Al-Baya>n merupakan kitab tafsi>r tah}li>li> 
dan mempunyai corak atau ciri khas tersendiri, yakni menjadikan metode ‚tafsi >r al-
qura>n bi al-qura>n‛ sebagai instrumen utama dalam menginterpretasikan ayat. Hal ini 
sebagaimana terlihat dari judul kitabnya ‚Ad}wa >’u Al-Baya>n fi I<d}a>h} Al-Qura>n bi Al-
Qura>n‛ yang berarti lentera penjelasan: menjelaskan makna al-Quran dengan 
instrumen al-Quran. Berikut ini akan dipaparkan latar belakang penulisan kitab 
Ad}wa>’u Al-Baya>n, metode, dan hal lainnya yang secara umum terkait dengan kitab 
ini. 
1. Latarbelakang Penulisan 
                                                                                                                                                                     
Da>r ‘Alam al-Fawa>’id li al-Nahsr wa al-Tauzi>’, 1437 H), 13-19. Lihat juga: H}asan ‘Abba>s, Al-Tafsi>r 
wa Al-Mufassiru>n - Volume III, 84. 
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Kitab tafsir Ad}wa>’u Al-Baya>n mulai ditulis oleh Al-Shinqi>t}i> ketika ia berada 
di Riyad (1951-1961). „At}iyah Muh}ammad Sa>lim yang merupakan salah satu murid 
terdekatnya menjelaskan, bahwa ketika Al-Shinqi>t}i> berada di Riyad, diantara aktifitas 
mengajarnya adalah ditempatkan di rumahnya. Kediaman Al-Shinqi>t}i> selalu dipadati 
oleh para murid yang ingin menuntut ilmu darinya. Al-Shinqi>t}i> mengkhususkan 
waktu antara asar hingga maghrib untuk murid-muridnya secara umum. Kedekatan 
„At}iyah dengan Al-Shinqi>t}i> diantaranya berupa perlakuan khusus sang guru terhadap 
muridnya tersebut. Selama dua tahun penuh „At}iyah belajar secara khusus kepada 
gurunya terkait tafsir al-Quran dan merampungkan belajar tafsir surat al-Baqarah, dan 
metode yang dipakai adalah dengan tanya jawab. Menurut „At}iyah kajian itulah yang 
melatarbelakangi lahirnya dua kitab Al-Shinqi>t}i> yakni tafsir Ad}wa>’u Al-Baya>n dan 
Daf'u I<ha>m Al-Id}t}ira>b.186 Kitab kedua ini merupakan penjelasan Al-Shinqi>t}i> terkait 
ayat-ayat dalam al-Quran [al-Baqarah-al-Nas] yang secara redaksi seolah 
bertentangan dan metode menyelesaikannya.
187
 
Penjelasan „At}iyah tersebut hanya memberikan keterangan bahwa inspirasi 
yang melatarbelakangi penulisan Ad}wa>’u Al-Baya>n adalah bimbingan pribadi yang 
diberikan oleh Al-Shinqi>t}i> kepadanya yang mana hal tersebut menjadikan beliau 
tergugah untuk menulis sebuah kitab tafsir. Namun belum menegaskan secara 
eksplisit terkait apakah waktu penulisan kitab Ad}wa>’u Al-Baya>n berlangsung selama 
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 At}iyyah Muh}ammad Sa>lim, Tarjamah Al-Syeikh Rah}imahulla>h, dalam Ad}wa>’u Al-Baya>n fi I<d}a>h} 
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dua tahun itu atau lebih. Namun jika kita melihat dari tahun pertama cetaknya 1966, 
boleh jadi Ad}wa>’u Al-Baya>n ditulis oleh Al-Shinqi>t}i> selama masa ia berada di Riyad 
dan dilanjutkan ketika sudah pindah ke Madinah. Namun penulis belum menemukan 
sumber yang jelas terkait berapa tahun waktu yang dihabiskan dalam penulisan 
Ad}wa>’u Al-Baya>n. Dalam Muqaddimah tafsirnya Al-Shinqi>t}i> menulis alasan yang 
melatarbelakangi penulisan kitabnya: 
Pada hari ini, di seluruh dunia Islam, banyak orang-orang yang mengatasnamakan 
Islam namun mereka berpaling dari mentadabburi ayat-ayat al-Quran. Mereka tidak 
memperhatikan firman Allah yang menyatakan: Apakah mereka tidak mau 
merenunggkan al-Quran ataukah dalam hati mereka terdapat penutup? [Qs. 
Muh}ammad: 24].
188
 Ia menambahkan: ketika saya melihat fenomena tersebut dan 
banyaknya orang-orang muslim yang berpaling serta melempar al-Quran ke belakang 
mereka, tidak perduli terhadap janji dan ancaman yang ada di dalamnya. Maka hal 
tersebut merupakan tanggung jawab yang diberikan oeh Allah kepada orang-orang 
yang diberikan amanat kitabnya untuk ber-khidmah menjelaskan makna-makna al-
Quran, mengungkap keindahannya, menyingkap tirai kesulitannya, menjelaskan 




Kitab Ad}wa >’u Al-Baya>n belum selesai ditulis, tepatnya ketika penafsirannya 
sampai pada akhir surat al-Mujadalah [juz 28], kesibukan Al-Shinqi>t}i>, menyebabkan 
penyelesaian kitab ini untuk sementara ditunda. Namun atas dorongan banyak pihak 
yang menginginkan agar kitab tersebut segera dicetak. Maka, atas persetujuan Al-
Shinqi>t}i>, pada tahun 1966 kitab tersebut pertama kali dicetak dan diterbitkan oleh 
percetakan Al-Mada>ni> Al-Mu’assasah Al-Su’u>diah yang berada di Mesir, atas biaya 
dana wakaf dari kerajaan Saudi Arabia. Cetakan pertama kitab tersebut mendapat 
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 Muh}ammad Al-Ami>n Al-Shinqi>t}i>, Ad}wa>’u Al-Baya>n fi I<d}a>h}i Al-Qura>n bi Al-Qura>n -Volume I -, 
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sambutan yang luarbiasa dari banyak pihak hingga kemudian dicetak ulang beberapa 
tahun setelahnya. Dua cetakan awal kitab Ad}wa >’u Al-Baya>n terdapat sebanyak 7 jilid 
dan berlangsung semasa Al-Shinqi>t}i> masih hidup.
190
   
Tiga tahun setelah ia wafat, tepatnya pada tahun 1977, cetakan ke 3 kitab 
Ad}wa>’u Al-Baya>n keluar. Terdapat perbedaan cetakan ini dengan dua cetakan 
sebelumnya. Cetakan ke 3 terdiri dari 10 jilid. Jilid 8 dan 9 berisi penafsiran „At}iyah 
Muh}ammad Sa>lim yang melanjutkan penafsiran gurunya [yang sampai akhir surat 
mujadalah]. „At}iyah melanjutkan tafsir dari awal surat al-Hashr hingga selesai surat 
al-Nas. Menurut Al-Shi>mi>, latarbelakang penulisan lanjutan tafsir tersebut adalah atas 
permintaan dari Syeikh ‘Abd Al-Azi>z bin Ba>z yang merupakan kolega Al-Shinqi>t}i>. 
Bin Ba>z mendorong „At}iyah untuk menyelesaikan tafsir gurunya tersebut. Selain 
melanjutkan tafsir Ad}wa>’u Al-Baya>n, ‘At}iyah juga menuliskan biografi gurunya 
yang diberi judul “Tarjamah Al-Syeikh” dan diletakkan di juz 10 dari tafsir Ad}wa>’u 
Al-Baya>n. Selain beberapa penambahan dari „Atiyah tersebut, pada cetakan ke 3/juz 
9 ini juga ditambahkan beberapa karya Al-Shinqi>t}i> yang lain yakni Risa>lah fi Al-
Na>sikh wa Mansu>kh, Fihris Fiqhi li Ka>mil Ad}wa >’u Al-Baya>n (daftar isi). Sedangkan 
pada jilid 10 ditambahkan kitab Man’u Jawa>z Al-Maja>z dan Daf’u I <ha>m Al-
Id}t}ira>b.191  
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 Al-Shi>mi>, Al-Shinqi>t}i> wa Manhajuhu> fi Al-Tafsi>r, 265. 
 



































Setelah cetakan ke 3, kitab tersebut kemudian dicetak oleh berbagai penerbit 
dengan standar penyempurnaan masing-masing. Selain itu, banyak cetakan terbaru 
dari kitab Ad}wa>’u Al-Baya>n, yang memisahkan beberapa kitab di atas (Man’u Jawa>z 
Al-Maja>z, Daf’u i >ha>m Al-Id}t}ira>b dan Risa>lah)  menjadi kitab tersendiri yang terpisah.  
2. Kajian Umum atas Metode Penafsiran Ad}wa>’u Al-Baya>n 
Tafsir Ad}wa >’u Al-Baya>n merupakan tafsir lengkap 30 juz yang dimulai dari 
surat al-Fatihah dan diakhiri surat al-Na>s. Namun sebagaimana disebutkan 
sebelumnya, bahwa tidak semua surat ditafsirkan oleh Al-Shinqi>t}i>. Ia menafsirkan 
dari awal surat al-Fatihah hingga akhir surat al-Mujadalah, dan (pasca beliau wafat) 
kemudian dilanjutkan oleh muridnya „At}iyyah Muh}ammad Sa>lim dari awal surat al-
Hashr hingga hatam. Dalam melanjutkan penafsiran gurunya, At}iyyah menggunakan 
pendekatan yang sama dengan yang ditempuh oleh gurunya. Hal ini bisa kita lihat 
bahwa relatif tidak ada perbedaan antara penafsiran At}iyyah dengan gurunya. Terkait 
metode dan tujuan umum penulisan yang digunakan oleh Al-Shinqi>t}i> dalam tafsirnya 
dapat kita lihat dalam penjelasan beliau dalam muqaddimah tafsirnya sebagai berikut: 
 



































Beberapa poin yang disampaikan Al-Shinqi>t}i> dalam keterangan di atas adalah 
keinginannya untuk menjelaskan ayat al-Quran dengan ayat lain (tafsi>r al-qura>n bi al-
qura>n). Menurut Al-Shinqi>t}i> hal tersebut dikarenakan tidak ada yang mengetahui 
maksud dari firman Allah kecuali Allah sendiri. Tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n menurut 
Al-Shinqi>t}i> adalah metode tafsir terbaik dan teragung kedudukannya dan hal tersebut 
merupakan kesepakatan ulama (ijma>’). Selain itu, dalam Ad}wa>’u Al-Baya>n, 
penggunaan metode ini tidak keluar dari qira‟at tujuh, yang merupakan qira‟at yang 
disepakati ulama kemutawatirannya, dan qira‟at sepuluh. Sedangkan qira‟at syadz, 
tidak digunakan kecuali dalam rangka sebagai pendukung dalil bukan sebagai tafsir 
(istishha>d). Al-Shinqi>t}i> juga menegaskan bahwa tujuan tafsirnya adalah untuk 
menjelaskan hukum-hukum fiqih, “tanpa terikat” dengan madzhab tertentu. Hal 
tersebut menurutnya karena ucapan semua orang-pun para imam madzhab bisa benar 
dan salah kecuali ucapan Nabi Muhammad Saw saja. Oleh karena itu, menurutnya 
jika terdapat perbedaan pendapat, maka ia akan melakukan tarjih, dengan mengacu 
kepada dalil yang lebih kuat.  
Menurut „Abd Al-Ghafu>r Mah}mu>d, kecenderungan Al-Shinqi>t}i> dalam 
memposisikan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n pada dasarnya mengikuti pandangan Ibn 
Taimiyah dan Ibn Kathi>r dalam memandang metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n 
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 Al-Shinqi>t}i>, Ad}wa>’u Al-Baya>n, 8. 
 



































sebagai cara terbaik dalam mempraktekkan bentuk tafsi>r bi al-ma’tsu >r, baru 
kemudian diikuti langkah-langkah lanjutan seperti tafsi>r bi al-sunnah, pendapat 
sahabat dan seterusnya. ‘Abd Al-Ghafu>r menambahkan, bahwa metode Al-Shinqi>t}i> 
dalam menafsirkan, terutama terkait lafadz-lafadz mujmal, lebih dekat dengan 
madrasah tafsir ayat al-ahkam yang digunakan Ibn „Arabi dalam kitabnya Ah}ka>m Al-
Qura>n.193  
„Abd Al-Qa>dir Muh}ammad S{a>lih} dalam Al-Tafsi>r wa Al-Mufassiru>n fi Al-
‘As}r Al-H{adi>s  menulis, walaupun dari aspek metodologis Al-Shinqi>t}i> menggunakan 
manhaj al-qura>n bi al-qura>n, ini bukan berarti beliau mengabaikan penggunaan hadis, 
justru beliau sangat intens dalam menggunakan hadis-hadis nabi, terutama dalam 
fungsi hadis sebagai penjelas ayat-ayat yang masih samar, atau memberikan perincian 
ayat yang masih global dan beberapa fungsi lainnya.
194
 Al-Shinqi>t}i> juga sangat intens 
dalam menggunakan pandangan para ulama klasik baik dari kalangan ulama tafsir, 
fiqih hingga ahli hadis.
195
 Selain beberapa hal penting yang telah disebutkan, dalam 
tafsir ini, tidak semua ayat ditafsirkan. Beberapa pakar menilai, fenomena tersebut 
disebabkan metode yang digunakan oleh Al-Shinqi>t}i> ‚manhaj tafsi >r al-qura>n bi al-
qura>n‛ tidak bisa digunakan di seluruh ayat. Hal ini agaknya cukup menyulitkan para 
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 ‘Abd Al-Ghafu>r Mah}mu>d Mus}t}afa> Ja’far, Al-Tafsi>r wa Al-Mufassiru>n fi Tsaubihi> Al-Jadi>d, (Kairo: 
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pengkaji tafsir ini karena kitab ini berbeda dengan kebanyakan kitab-kitab tafsir lain 
yang bercorak tah}li>li>.196   
Terlepas dari berbagai hal tersebut, tafsir Ad}wa>’u Al-Baya>n mempunyai 
sekian banyak keunggulan, diantaranya gaya bahasanya yang jelas dan sederhana 
sehingga memudahkan bagi semua orang yang mengkajinya, sekalipun orang awam. 
Selain itu di bagian belakang kitab, terdapat penambahan fihris/daftar isi masing-
masing volume, terkait tema-tema hukum dari masing-masing atau sekelompok ayat. 
Terkait hal ini, menurut Al-Shi>mi> hal tersebut merupakan diantara penambahan yang 
dilakukan oleh „At}iyah di edisi penyempurnaan sebagaimana telah dijelaskan 
sebelumnya.
197
 Selain itu, ciri lain dari kitab ini adalah menghindari riwayat-riwayat 
israiliyat, hadis-hadis palsu, dan tidak terlalu memberikan porsi penjelasan yang 
mendalam terkait tema-tema nahwu dan fiqih.
198
 Menurut Kha>lid bin Usma>n Al-
Sabti, hampir sangat jarang sekali Al-Shinqi>t}i> menukil riwayat israiliyat, dan 
seandainya pun menukil riwayat tersebut, ia akan menyebutkan secara eksplisit 
bahwa penukilannya tersebut merupakan israiliyat serta memberikan koreksi jika 
terdapat hal yang menyimpang.
199
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 Ibid., 773. Lihat juga dalam: Al-Shi>mi>, Al-Shinqi>t}i> wa Manhajuhu>  fi Al-Tafsi>r,  (Kairo: 
Universitas Kairo, 2001), 269. 
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 ‘Abd Al-Ghafu>r, Al-Tafsi>r wa Al-Mufassiru>n, 773. 
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 Hal ini seperti terlihat ketika ia menafsirkan Qs. Al-Nah}l: 72, ia menukil riwayat israiliyat yang 
mengisahkan pernah terjadi adanya perkawinan antara manusia dan jin. Al-Shinqi>t}i> kemudian 
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Al-Muni>r min Maja>lis Al-Shinqi>t}i> fi Tafsi>r, (Makkah: Da>r ‘Alam al-Fawa>’id li al-Nashr wa Al-
 



































3. Bentuk, Karakteristik dan Orientasi Umum Tafsi>r Ad}wa>’u Al-Baya>n 
Dari sudut pandang tipologi tafsir, Ad}wa >’u Al-Baya>n mempunyai ke-khasan 
tersendiri jika dibandingkan tafsi>r tah}li>li> lainnya. Hal ini meliputi karakteristik, 
corak, orientasi dan cakupan penafsiran yang menjadikan tafsir ini cukup unik. 
Berikut ini penulis akan mencoba untuk mendeskripsikan secara singkat dalam 
beberapa poin pokok: 
a. Jika perspektif „Afi>fuddi>n Dimya>t}i> (sebagaimana dijelaskan di bab II) kita 
gunakan, maka kitab Ad}wa>’u Al-Baya>n merupakan kategori tafsi>r bi al-
ma’tsu >r yang menggunakan manhaj qur’a>ni>.200 Hal ini dikarenakan corak 
penerapannya berbeda dengan tafsir kategori serupa, seperti Al-T{abari>, Ibn 
Katsi>r, yang lebih mengedepankan aspek riwayat (manhaj atsa>ri>). Eksplorasi 
teori tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n menjadi orientasi utama dalam kitab ini, 
sehingga penyajian manhaj qur’a>ni> lebih dominan dibandingkan penyajian 
riwayat. Sedangkan dari sisi uslub yang digunakan, Ad}wa>’u Al-Baya>n 
merupakan tafsi>r tah}li>li>. Sebagian peneliti berpendapat, bahwa Ad}wa>’u Al-
Baya>n merupakan perpaduan tafsi>r bi al-matsu>r dan bi al-ma’qu>l/bi al-ra’yi 
mengingat dalam beberapa tema, penulis kitab memberikan analisis berbasis 
ijtihad.
201
 Dengan perspektif ini, maka cukup tepat jika menyebut Ad}wa>’u Al-
                                                                                                                                                                     
Tauzi>’, 1437 H), 29. Lihat juga: Fad}l H}asan ‘Abba>s, Al-Tafsi>r wa Al-Mufassiru>n: Asa>siya>tuhu> wa 
Ittija>ha>tuhu> wa Mana>hijuhu> fi Al-‘Asr Al-H{adi>s, - Volume III, (Jordania: Da>r Al-Nafa>’is li al-Nashr 
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 Muh}ammad ‘Afi>fuddi>n Dimya>t}i>, Ilm Al-Tafsi>r Usu>luhu> wa Mana>hijuhu>, (Sidoarjo: Lisa>n ‘Arabi>, 
2016), 108.  
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 Al-Shi>mi>, Al-Shinqi>t}i> wa Manhajuhu> fi Al-Tafsi>r, 335. 
 



































Baya>n dari sisi sumber penafsirannya sebagai tafsi>r bi al-iqtira>ni, 
sebagaimana kriteria yang digunakan Ridlwan Nasir.
202
 
b. Dari cara penjelasannya, Ad}wa>’u Al-Baya>n merupakan tafsi>r muqa>rin. Hal ini 
dikarenakan melalui metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, kitab ini berusaha 
mengkomparasikan antar ayat untuk mengasilkan makna autentik dalam 
kaitannya dengan penafsiran. Selain itu lazim ditemui dalam kitab ini adalah 
perbandingan antar satu pendapat dalam madzhab dengan madzhab lain yang 
kemudian sang penulis melakukan tarjih. Sedangkan dari keluasan 
penjelasannya, terdapat beberapa hal yang patut diketahui. Dalam konteks 
penafsiran ayat dengan ayat, mayoritas metode yang digunakan Al-Shinqi>t}i> 
adalah metode tafsi>r ijma>li>. Dalam memulai penafsirannya, beliau selalu 
konsisten menjelaskan makna yang samar dalam suatu ayat yang kemudian 
dijelaskan dengan ayat lain dan alasan sederhananya kenapa ayat tersebut 
dipilih. Berangkat melalui konteks tersebut, umumnya sang penulis 
melakukan analisis terkait hal yang ditarik dalam ayat. Dari konteks kedua ini, 
metode yang digunakan Al-Shinqi>t}i> adalah tafsi>r it}nabi>/tafs}ili> yaitu dengan 
cara mendetail, rinci dan komprehensif. 
c. Dari segi sasaran dan tertib ayat yang ditafsirkan, Ad}wa>’u Al-Baya>n 
menggunakan metode tah}li>li.203 Hal ini karena dalam konten kitab, tafsiran 
yang dilakukan urut dari al-Fatihah hingga al-Nas. Namun sebagaimana 
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dijelaskan sebelumnya, tidak semua ayat ditafsirkan. Terkadang fokus 
penafsiran hanya terhadap tema-tema tertentu yang dapat ditafsirkan dengan 
metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n.204 
d. Dari aspek corak penafsiran, Ad}wa>’u Al-Baya>n, merupakan tafsir bercorak 
hukum (fiqhi>) dan akidah (i’tiqa>di). Hal ini sebagaimana dalam banyak 
kesempatan, Al-Shinqi>t}i> mengulas secara luas terkait penafsiran ayat hukum 
dan teologis. Hal ini bisa dilihat misalnya, ketika menafsirkan al-Baqarah, 
terma ‚khali >fah‛ dianalisis secara panjang lebar hingga 18 halaman yang 
mengulas berbagai hal terkait prinsip kepemimpinan. Ia juga mengkritik 
dengan keras konsep imamah versi Shiah.
205
  Ayat 173 pada surat yang sama 




Dalam kesempatan lainnya, ayat-ayat teologis sering ditafsirkan 
hingga puluhan halaman. Menurut Al-Shi>mi>, Ad}wa>’u Al-Baya>n kadang juga 
disebut tafsir bercorak us}u>li> karena seringkali menggunakan instrumen 
kaidah-kaidah usul ketika membahas ayat-ayat hukum. Ia menambahkan, 
menurutnya, Ad}wa >’u Al-Baya>n juga tepat jika dikatakan sebagai tafsir yang 
bercorak Salafi, Athari>, Fiqhi>.
207
 Menurut Fad}l H}asan ‘Abba>s, selain dua hal 
tersebut (fiqih-teologi), Al-Shinqi>t}i> juga menaruh perhatian terhadap 
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penjelasan bahasan dan mantiq-logika. Bahkan jika empat hal tersebut diteliti 
dan dikumpulkan dalam seluruh kitabnya, bisa mencapai 1300 halaman. 
Dalam kitabnya Al-Tafsi>r wa Al-Mufassiru>n, ‘Abba>s bahkan mengumpulkan 
keseluruhan pembahasan mengenai hal dalam sebuah tabel khusus.
208
 
e. Jika lihat secara keseluruhan pada konten kitab yang terdiri dari 7 jilid tebal. 
Dalam kitab ini tidak semua ayat ditafsirkan. Fokus tafsir hanya pada ayat 
tertentu, bahkan hanya potongan kalimat tertentu yang bisa ditafsirkan dengan 
metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n. Dalam setiap memulai penjelasan, Al-
Shinqi>t}i> selalu konsisten memulai penjelasannya terkait aspek yang samar 




f. Beberapa ciri lainnya dari tafsir Ad}wa>’u Al-Baya>n, adalah intensitasnya 
dalam menggunakan syair, baik sebagai alat bantu dalam interpretasi 
kosakata/mufradat al-Quran, ataupun hal lain. Bahkan menurut Fad}l H}asan 
‘Abba>s, jumlah syair yang terdapat dalam Ad}wa>’u Al-Baya>n jika 
dikumpulkan berkisar lebih dari 2000 bait syair.
210
  
4. Kelebihan dan Kekurangan 
Sebagai sebuah karya ilmiah, Ad}wa>’u Al-Baya>n tentu saja mempunyai 
kelebihan dan kekurangan dan juga  tidak terlepas dari pro dan kontra, baik dari yang 
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mendukung, memberikan apresiasi hingga pengkritiknya. Berikut ini akan 
mencantumkan pandangan beberapa tokoh, baik yang mendukung dan mengkritik 
tafsir ini, dan juga penilaian penulis pribadi sebagai peneliti.  
a. Kelebihan Tafsir Ad}wa>’u Al-Baya>n 
1. Manhaj qur’a>ni> dalam studi tafsir tah}li>li> relatif tidak banyak. Oleh karena itu 
wajar jika langkah Al-Shinqi>t}i> yang mencoba merumuskan secara konseptual 
gagasan yang sebelumnya dikembangkan oleh Ibn Taimiyah tersebut 
diapresiasi. 
2. Menurut Musa >’id Sulaima>n Al-T{ayya>r, untuk saat ini kitab Ad}wa>’u Al-Baya>n 
karya Al-Shinqi>t}i> merupakan kitab tafsir terbaik dan paling utama diantara 
kitab-kitab yang berjenis serupa.
211
 Pendapat senada juga dikemukakan Fahd 
Al-Ru>mi>, guru besar studi Islam Universitas Al-Malik Su‟ud Riyad, yang 
bahkan memuji tafsir ini sebagai salah satu tafsir terbaik yang pernah ada, 
konsisten dengan sunnah dan menjauhi bid‟ah. Orang-orang yang 
membacanya akan menemukan keharuman ulama salaf, kebersihan akidah 
mereka, kedalaman istinbat dan keluasan ilmu mereka.
212
 Dan cukup banyak 
tokoh-tokoh yang memuji tafsir ini yang sebagian besar berasal dari kalangan 
tokoh Salafi. 
b. Kekurangan Tafsi>r Ad}wa>’u Al-Baya>n 
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1. Kekurangan utama Ad}wa>’u Al-Baya>n dan juga tafsir lain dengan corak serupa 
adalah bahwa tidak semua ayat ditafsirkan. Hal ini akan menjadikan seorang 
pembaca tidak bisa menemukan petunjuk dalam semua ayat al-Quran. Ini 
berbeda dengan kitab tafsir tah}li>li> lainnya. Kelemahan lainnya adalah, bahwa 
seringkali Al-Shinqi>t}i> tidak proporsional dalam membahas suatu ayat. Ini bisa 
terlihat bahwa terkadang satu terma ditafsirkannya hingga puluhan lembar. Ia 
mengembangkan rasionalisasinya dengan begitu luas sehingga terkesan 
Ad}wa>’u Al-Baya>n lebih condong ke tafsi>r bi al-ra’yi. Tentu saja konten tafsir 
ini tidak bisa lepas dari bias Salafi yang merupakan madzhab yang dianut 
penulis kitab. Hal ini akan dijelaskan pada bab IV dalam penelitian ini. 
2. Menurut penulis, Al-Shinqi>t}i> sangat jarang melakukan kontekstualisasi 
terhadap ayat yang ditafsirkan. Beberapa ayat yang berbicara tentang isu-isu 
kontemporer juga tidak ditafsirkan, seperti isu pluralisme, gender, ekologi dan 
sosial kemasyarakatan. Padahal ia hidup di abad modern yang mana isu-isu 
tadi sangat massif diperdebatkan di kalangan sarjana. Hal ini menjadikan 
tafsir ini terlihat sangat kering wawasan. 
C. Evolusi Pemikiran Al-Shinqi>t}i> : Dari Sunnisme ke Salafisme 
Secara linguistik, evolusi dapat diartikan sebagai serangkaian proses 
perubahan yang berlangsung secara terus menerus dan berangsur-angsur menuju satu 
tingkat yang lebih tinggi atau lebih kompleks.
213
 Dalam kajian pemikiran Islam, 
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hampir setiap pemikir, intelektual, ulama, mengalami pergeseran pemikiran, apakah 
dalam hal ini, masih dalam kerangka satu madzhab, pun boleh jadi seorang 
intelektual akan melintas dengan beralih ke madzhab lain. Hal ini tentu saja berkaitan 
dengan pengalaman masing-masing individu dalam pengembaraan akademiknya serta 
merupakan indikasi yang menunjukkan kematangan intelektualitasnya. Beberapa 
parameter yang bisa dijadikan acuan dalam menentukan pergeseran pemikiran 
seorang intelektual diantaranya dengan menelusuri berbagai hal, seperti pengalaman 
akademik, genealogi keilmuan, juga penelusuran terhadap literatur yang ditulis 
selama masa hidupnya. Beberapa acuan tersebut akan digunakan dalam melakukan 
pembacaan serta menganalisis perkembangan dan pergeseran intelektual Al-Shinqi>t}i>, 
dari fase ketika ia di Mauritania hingga kepindahannya ke Hijaz. 
1. Sunnisme Al-Shinqi>t}i> 
Istilah “isme” ketika disandarkan kepada satu terma tertentu seringkali 
dimaknai sebagai ideologi, faham, baik dalam diskursus keagamaan ataupun 
selainnya. Yang dimaksud di sini terkait penyandaran istilah tersebut dengan terma 
“sunni” yakni dapat kita maknai dengan ideologi atau madzhab teologi sunni. Dalam 
perspektif sosiologis, terma sunni yang secara bahasa berarti pengikut sunnah 
difahami sebagai madzhab teologis yang dinisbatkan kepada Imam Ash’ari dan 
Maturidi. Dua madzhab teologis ini pada saat ini diikuti oleh mayoritas umat Islam 
seluruh dunia. Seperti sebagian besar wilayah Afrika, Asia, termasuk Asia tenggara. 
Indonesia dikenal sebagai negara dengan penduduk Sunni terbesar di dunia.  
 



































Sulit untuk memberikan kesimpulan lebih dini terkait posisi teologis Al-
Shinqi>t}i> terutama sebelum ia pindah ke Saudi Arabia. Hal ini karena tidak adanya 
pengakuan secara eksplisit Al-Shinqi>t}i> dalam karya-karyanya yang bisa dijadikan 
sebagai parameter. Sebagaimana telah dipaparkan sebelumnya, bahwa sebelum Al-
Shinqi>t}i> menunaikan ibdah haji, di Mauritania ia telah mendapatkan kedudukan 
terhormat sebagai ulama dan menjadi penasehat lajnah dima>’. Ia juga memberikan 
fatwa terkait berbagai masalah keagamaan. Selama masa tersebut, ia juga telah 
menulis beberapa kitab. Ada beberapa kitab yang ditulis oleh Al-Shinqi>t}i> selama fase 
ini seperti Alfiyah Fi> Al-Mant}iq, Ziya>datu Nadzmihi> ‘Ala> Rajaz ‚Al-Bah}r‛, Sharh 
‘Ala Sulla>m Al-Akhd}ari>, Nadzm Fi ‘Ilm Al-Fara>id, Al-Nadzm Al-Kabi>r Fi Furu>’ 
Madzhab Ma>lik. Kelima kitab ini seluruhnya masih berbentuk manuskrip.214  
Selain beberapa kitab tersebut, Al-Shinqi>t}i> juga pernah menulis kitab Nadzm 
Fi Ansa>b Al-‘Arab, yakni bait nadzam yang menjelaskan tentang nasab-nasab orang 
arab. Kitab tersebut ia tulis sebelum baligh. namun naskah kitab tersebut hilang. 
Sebagaimana pengakuannya, nadzam tersebut ia kubur karena khawatir ditulis 
dengan tujuan riya‟ dan membanggakan diri dengan nasabnya. Sebagaimana terlihat 
dari semua judul yang telah disebutkan, kesemuanya terkait disiplin non-teologis. 
Namun penulis menemukan beberapa bukti kuat terkait posisi teologis Al-Shinqi>t}i> 
sebagai seorang sunni-asha‟irah, terutama ketika di Mauritania. Hal tersebut 
setidaknya bisa diidentifikasi melalui beberapa hal. Pertama: dari faktor geografis, 
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 Ah}mad Sayyid H{asanai>n Isma>il Al-Shi>mi>, Al-Shinqi>t}i> wa Manhajuhu> fi Al-Tafsi>r fi Kita>bihi> 
 



































Mauritania, melalui potret sejarahnya merupakan negara Afrika yang sejak lama 
bermadzhab sunnni dan bahkan berlangsung hingga sekarang. Beberapa sumber, 
diantaranya publikasi dari kemlu.go.id, menyebutkan bahwa prosentase agama Islam 
saat ini di Mauritania mencapai 99,8 %, dan madzhab resmi yang dianut oleh muslim 
Mauritania saat ini adalah Sunni-Maliki.
215
 Muh}ammad bin Sayyidi> menyebutkan, 
bahwa mayoritas ulama Shinqi>t} terutama dari ahli fiqih dan tafsir adalah Sunni-
asha‟irah, yang mana fenomena tersebut berlangsung sejak lama.
216
   
Namun diksi “madzhab resmi” dan “mayoritas” tersebut belum memberikan 
pandangan yang cukup meyakinkan terkait berapa presentase Sunni dan Non-Sunni di 
Mauritania. Karena istilah “sunni” sendiri merupakan istilah yang diperebutkan 
hampir seluruh madzhab teologis dalam dunia Islam. Hal ini juga diperkuat melalui 
beberapa penelitian, seperti pengaruh Salafi melalui pemikiran Ibn Taimiyah sebelum 
kelahiran Al-Shinqi>t}i> di Mauritania cukup kuat. Beberapa ulama Salafi Mauritania 
yang terkenal pada pertengahan abad 13 H, seperti Syeikh Sayyidi> bin Sayyidi> 
                                                                                                                                                                     
Ad}wa>’u Al-Baya>n fi Id}a>h}i> Al-Qura>n bi Al-Qura>n, (Kairo: Universitas Kairo, 2001), 319-321.   
215
 Mauritania (Islamic Republic Of Mauritania/al-Jumhuriyah al-Islamiyah al-Mauritania) 
merupakan negara yang berada di kawasan Afrika Barat yang merupakan bekas jajahan Perancis dan 
merdeka pada tahun 1960. Berdasarkan sensus penduduk, 99,8 % penduduk Mauritania beragama 
Islam, sisanya 0,2 beragama Katolik. Bahasa Arab menjadi bahasa Nasional, selain ada beberapa 
bahasa lain yang digunakan dalam keseharian seperti bahasa Pulaar, Soninke, Hassaniya Arabic, 
Perancis dan lain-lain. Sedangkan madzhab resmi yang dianut oleh masyarakat setempat adalah Sunni-
maliki. Sumber: https://www.kemlu.go.id/rabat/id/Pages/Mauritania.aspx-(diakses pada: Senin 24 
Desember 2018). 
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 Muh}ammad bin Sayyidi> Muh}ammad Maula>ya, Al-Tafsi>r wa Al-Mufassiru>n bi Bila>d Shinqi>t}, 
(Mauritania: Da>r Yu>suf bin Tasyifi>n, 2008), 107. 
 



































Muh}ammad, yang terkenal Ba>ba Ibn Syeikh Sayyidi> (1277 H-1342 H). Beliau wafat 
ketika Al-Shinqi>t}i> berusia sekitar 17 tahun.
217
  
Namun  hingga riset ini selesai ditulis penulis belum menemukan transmisi 
genealogi keilmuan apakah Al-Shinqi>t}i> pernah belajar kepada Syeikh Ba>ba atau 
tidak. Selain itu ada juga nama Syeikh Muh}ammad Al-Maha>bah bin Sayyidi> 
Mah}mu>d, yang merupakan murid Syeikh Ba>ba, dan juga pernah menjadi murid Al-
Shinqi>t}i> ketika menunaikan ibadah haji dan melanjutkan studinya di Hijaz.
218
 Pada 
saat ini pengaruh Salafi yang secara geopolitik didukung kerajaan Saudi Arabia telah 
tersebar di seluruh dunia Islam, termasuk di Indonesia. Di Mauritania terdapat cukup 
banyak lembaga dakwah, pesantren dan universitas yang menyebarkan ideologi Salafi 
seperti Markaz Al-Da’wah Al-Su’u>diyah fi> Mauritania, Jam’iyah Al-Da’wah Al-
Sunniyah wa Al-Salafiyah li Ta’li>m al-Lughah Al-‘Arabiyah wa Al-Di>n Al-Isla>mi>, 
Ma’had Al-Isla>mi> Al-Salafi> di Ki>fa dan masih banyak lagi, sehingga kita dapat 
menduga cukup kuat bahwa populasi Salafi di Mauritania saat ini berkembang cukup 
besar. 
Al-T{ayyib bin ‘Umar Al-Jakni> dalam penelitiannya menyebutkan beberapa 
pendapat terkait awal masuknya madzhab Sunni di Mauritania, diantaranya pendapat 
beberapa sejarawan seperti Ibn Khaldu>n yang mengatakan bahwa awal masuknya 
madzhab Sunni-asha‟irah pertama kali di Maghrib (Maroko, Mauritania dan beberapa 
negara Afrika) adalah dibawa oleh Ibn Tumra>t yang merupakan salah satu penguasa 
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 Al-T{ayyib bin ‘Umar bin Al-H{usain Al-Jakni>, Al-Salafiyah wa A’la>muha> fi Mauritania  - Volume I 
 



































kerajaan Mura>bit}u>n. Pendapat ini diikuti oleh Al-Maqri>zi> dengan beberapa catatan. 
Menurutnya, Muh}ammad bin Tumra>t pernah pergi ke Iraq kemudian mengambil 
madzhab Asha‟irah melalui Imam Abu> H{a>mid Al-Ghaza>li> dan kemudian 
membawanya ke Maghrib dan setelah wafatnya, kemudian dilanjutkan oleh muridnya 
„Abd Al-Mu‟min bin „Ali. Ia menambahkan bahwa setelah itu akidah Sunni 
disebarkan melalui pedang di wilayah Maghrib. Al-Maqri>zi> memberikan catatan 
tambahan, bahwa pendapat tersebut pada dasarnya kurang tepat. Karena menurut 
keyakinannya bahwa madzhab Asha‟irah pertama kali masuk ke wilayah Maghrib 
justru jauh sebelum itu. Menurutnya yang pertama kali yang membawa akidah 
Asha‟irah adalah Al-Faqi>h Aba> ‘Amra>n Al-Fa>si> (w. 430 H). Ia belajar akidah Sunni 
kepada Al-Qa>d}i> Abi> Bakr Al-Baqilla>ni> (403 H) ketika pergi ke Bagdad.
219
 Pandangan 
Al-Maqri>zi> tersebut mempunyai kemiripan dengan Al-Khali>l Al-Nah}wi namun 
sedikit berbeda dalam perincian transmisinya. Menurutnya masuknya akidah Sunni-
asha‟irah ke Maghrib termasuk Mauritania berjalan seiringan dengan masuknya 
madzhab Maliki di wilayah tersebut yang pertama kali dibawa oleh ‘Abdulla >h bin 
Ya>sin, yang mengambil sanad dari gurunya Wajaj bin Zalu Al-Lamati>, dari Abi> 
‘Imra>n Al-Fa>si> (w.430 H), dari Abi> Bakar Al-Baqilla>ni> (w. 403 H).
220
   
Kedua: sikap Al-Shinqi>t}i> kepada Abu> H{asan Al-Ash’ari>. Fase Al-Shinqi>t}i> 
ketika di Saudi Arabia -akan dijelaskan di sub selanjutnya- adalah masa 
                                                                                                                                                                     
-, Tesis (Saudi Arabia: Universitas Ummul Qura>, tth), 331. 
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 Al-Jakni>, Al-Salafiyah wa A’la>muha>, 354-355. 
219
 Ibid., 257-259. 
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 Muh}ammad bin Sayyidi>, Al-Tafsi>r.wa Al-Mufassiru>n, 49. 
 



































kematangannya sebagai seorang ulama Salafi. Namun demikian, penghormatan Al-
Shinqi>t}i> kepada Abu> H{asan Al-Ashari> masih begitu tinggi, bahkan setelah ia menjadi 
Salafi. Hal ini tentu saja berbeda dengan tradisi Salafi pada masa sekarang yang 




‘Abd Al-Qa>dir Muh}ammad S{alih} bahkan menyebutkan, bahwa Al-Shinqi>t}i> 
sangat mengagumi Imam Abu> H{asan Al-Ash’ari>, bahkan menggelarinya dengan 
seorang yang alim, agung, jenius dan termasuk barisan ahli hadis (al-a>lim al-adzi>m 
al-fadz fi s}aff ahl al-h}adi>s), dan tidak pernah berpendapat ‚ta’wi >l‛ dalam meyakini 
sifat-sifat Allah. Menurut Al-Shinqi>t}i>, dalam Maqa>la>t Al-Isla>miyyi>n dan Al-Iba>nah 
beliau berpendapat ‚tafwi >d}‛ terhadap ayat-ayat sifat sebagaimana yang diyakini oleh 
ahli hadis. Sedangkan pendapat bahwa Abu> H{asan Al-Ash’ari> yang membolehkan 
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 Al-Shinqi>t}i> membedakan antara Abu> H{asan al-Ash’ari> dengan madzhab Asha>’irah secara umum, 
yang tampaknya hal tersebut terpengaruh oleh Ibn Taimiyah. Dalam kitab Majmu>’ Fata >wa, Ibn 
Taimiyah memang tidak memberikan label buruk kepada semua pengikut madzhab Ash’ari>/asha>’irah. 
Dia hanya mengalamatkannya pada Asha>’irah yang menegasikan sifat khabariyah (seperti istiwa>’, 
nuzu>l. yadd dan seterusnya) yang menurut Ibn Taimiyah, hal tersebut disebabkan karena melakukan 
ta’wil terhadap sifat-sifat tersebut. Adapun Asha>’irah yang berpegang kepada kitab Al-Iba>nah maka 
menurut Ibn Taimiyah tetap dianggap bagian dari Ahlussunnah. Sikap Ibn Taimiyah yang kemudian 
diikuti oleh Al-Shinqi>t}i> ini tampaknya menginspirasi pandangan sebagian Salafi kontemporer dewasa 
ini. Bagi mereka, Abu> H{asan Al-Ash’ari>  dipersepsikan sebagai seorang teolog yang mengalami tiga 
fase perubahan. Pertama kali Abu> H{asan Al-Ash’ari> adalah seorang Mu‟tazilah, terutama selama masa 
belajar kepada Al-Jubba>i (w.303 H). Kedua, masa pertobatan beliau dari Mu‟tazilah menjadi Sifatiyah 
kepada Madzhab Ibn Kulla>b (235 H), Dan yang ketiga, adalah kecenderungan dari Kulla>biyah menjadi 
Salafi atau pengikut salaf yang mana beliau mengikuti madzhab itsba>t. Tetapi sikap ini juga tidak 
disepakati di lingkungan internal Salafi. Namun pandangan sebagian Salafi dalam menilai Imam Abu> 
H{asan Al-Ash’ari> tersebut mendapatkan kritik keras dari internal Sunni-Asha‟irah sendiri. Bagi sunni, 
fase Imam Abu> H{asan Al-Ash’ari hanya terdapat dua tahapan. Tahap pertama ketika beliau sebagai 
seorang Mu‟tazilah, dan kemudian bertobat dan menjadi Imam Ahlussunnah wal jama‟ah. Kitab Al-
Iba>nah yang sering dijadikan bukti ke-Salafian Imam Ash‟ari versi Salafi, oleh kalangan Asha>’irah 
sendiri dianggap beberapa bagian pada kitab tersebut di cetakan tertentu mengalami distorsi/tah}ri>f. Ibn 
 



































‚ta’wi >l‛ merupakan kedustaan yang dinisbatkan kepada Abu> H{asan Al-Ash’ari> (fa 
qad iftara> iftira’an adzi >man).222 Pengakuan Al-Shinqi>t}i> terhadap konsep tafwi>d} versi 
Asha>’irah ini berbeda dengan mayoritas salafi saat ini yang mengangap tafwi>d} 
sebagai sebuah konsep yang sesat dalam memahami ayat sifat.
223
 
Ketiga: dalam karya-karyanya, termasuk Ad}wa>’u Al-Baya>n, Al-Shinqi>t}i> 
cukup intens dalam mengutip pendapat-pendapat ulama Asha‟irah. Nama-nama 
seperti Al-Baqilla>ni>, Abu> H{a>mid Al-Ghaza>li>, Imam Haramain al-Juwaini>, Al-
Nawawi>, Al-Suyu>t}i> dan lainnya yang notabene bermadzhab Asha‟irah sangat intens 
ia nukil dalam karya-karyanya. Hal ini sebagaimana diakui oleh Fad}l H{asan ‘Abba>s, 
dalam Al-Tafsi>r wa Al-Mufassiru>n, bahwa Al-Shinqi>t}i> adalah ulama yang sangat 
menguasai madzhab Sunni-asha‟irah dan banyak mengikutinya, walaupun tidak 
dalam semua permasalahan. „Abba>s menambahkan, ada dua kemungkinan dalam 
menyikapi hal tersebut. Pertama, Al-Shinqi>t}i> telah mempelajari akidah Asha‟irah 
dengan sangat baik (walaupun secara formal tidak mengatakan bermadzhab 
                                                                                                                                                                     
Taimiyah, Majmu>’ Fata >wa, Volume VI, 359, Abu> Al-H{asan ‘Ali bin Isma>’il Al-Ash’ari>, Al-Iba>nah 
‘an Us}u>l Al-Diya>nah, (Beirut: Da>r al-Kutub al-Ilmiah, 2011), 46. 
222
 ‘Abd Al-Qa>di>r Muh}ammad S{a>lih}, Al-Tafsi>r wa Al-Mufassiru>n fi Al-‘Asr Al-H{adi>s, (Beirut: Da>r 
al-Ma’rifah, 2003), 283-284. 
223
 Hal ini seperti dikatakan oleh „Abd Al-Rah}ma>n bin S{a>lih} Al-Mah}mu>d salah seorang ulama Salafi, 
ia berkata “sesungguhnya madzhab tafwi>d} adalah madzhab yang bertentangan dengan Ahlussunnah 
wal Jama‟ah dan tidak ada satupun diantara mereka yang pernah mengatakan demikian. Pandangan 
tersebut berasal dari beberapa golongan yang berpaling dari madzhab yang benar yakni Ahlussunnah 
wal Jama‟ah. Senada dengan Al-Mah}mu>d, Syeikh S{a>lih} Utsaimin, ulama Salafi kontemporer yang 
juga merupakan salah satu murid Al-Shinqi>t}i> menegaskan, bahwa tafwi>d} adalah seburuk-buruknya 
ucapan ahli bid‟ah. Jika anda mencoba untuk memahaminya maka anda akan mengetahui bahwa hal 
tersebut merupakan suatu bentuk kedustaan terhadap Al-Quran dan merupakan tuduhan bodoh kepada 
Rasulullah, lihat: „Abd Al-Rah}ma>n bin S{a>lih} Al-Mah}mu>d, Taisi>r Lum’ah Al-I’tiqa>d, (Riyad: Mada>r 
al-Wat}an li al-Nashr, 2011), 36. Lihat juga: Muh}ammad S{a>lih} bin Utsaimin, Al-Muh}a>d}ara>t Al-
Saniyyah, - Volume I - (Riyad: Maktabah T{abariyah, tth), 76. 
 



































Asha‟irah). Kedua, bahwa mungkin saja Al-Shinqi>t}i> merupakan seorang yang 
bermadzhab Sunni-asha‟irah sebelum kedatangannya di Hijaz.
224
  
‘Abba>s tampaknya lebih condong kepada kesimpulan kedua tersebut, bahkan 
ia menyebutkan informasi yang menarik, bahwa terdapat kesaksian dari seorang 
pelajar yang sangat ia percaya, bahwa berdasarkan keterangan yang bersumber dari 
salah satu putra Al-Shinqi>t}i>, bahwa ayahnya sama sekali tidak pernah berpindah 
madzhab (tetap Sunni/asha‟irah). Karena selama di Haramain, ia tidak pernah belajar 
kepada seorangpun. Namun menurut ‘Abba >s tentu saja pendapat ini masih 
diperdebatkan, oleh karena itu harus diuji.
225
  
2. Salafi: Sejarah dan Variannya 
Sebelum memberikan penjelasan tentang Salafisme Al-Shinqi>t}i>, terlebih 
dahulu penting untuk dijelaskan secara singkat tentang Salafi, baik meliputi sejarah, 
doktrin dan variannya. Diskusi terkait pemilihan suatu terma bukanlah hal yang 
mudah. Karena seringkali ketika suatu penamaan diberikan kepada satu golongan, 
ternyata kurang begitu relevan dan hanya memandang dari satu sisi saja. Istilah salaf 
sebenarnya telah ada sejak zaman klasik yang berarti sebuah fase sejarah yang 
merujuk kepada zaman Nabi, para sahabat, tabi‟in dan tabi‟ tabi‟in atau tiga generasi 
awal Islam.
226
 Belakangan ini, di Indonesia sendiri dan berbagai belahan dunia Islam, 
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 Fad}l H{asan ‘Abba>s, Al-Tafsi>r wa Al-Mufassiru>n: Asa>siyya>tuhu> wa Ittija>ha>tuhu> wa Mana>hijuhu> fi 
Al-‘As}r Al-H{adi>s, - Volume III -, (Amma>n: Da>r al-Nafa>’is li al-Nashr wa al-Tauzi>’, 2016), 85. 
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 H{asan ‘Abba>s, Al-Tafsi>r wa Al-Mufassiru>n, - Volume III -, 85. 
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 Pembatasan dalam definisi ini berangkat dari sabda Nabi Muhammad saw, diantaranya yang 
diriwayatkan oleh Imam Bukha>ri>, Al-Ja>mi’ Al-S{ah}i>h}, (Beirut: Da>r Ibn Katsi>r, 1987), no. 3450. 
Teksnya sebagai berikut: 
 



































istilah Salafi diidentikkan dengan Wahhabi, yakni suatu gerakan pembaharuan 
keagamaan yang dibawa oleh Muh}ammad bin ‘Abd Al-Wahha>b (w. 1206 H/1792 M). 
Hal ini setelah istilah tersebut dipopulerkan oleh para ulama Saudi Arabia seperti 
„Abd Al-‘Azi>z bin Ba>z (1990 M), Na>s}ir Al-Di>n Al-Alba>ni> (1991 M) dan lainnya. 
Ketika disebut istilah Salafi, maka menurut pandangan masyarakat umum, seolah 
yang dimaksud adalah Wahhabi. Simplifikasi ini tentu saja menyederhanakan 
persoalan yang oleh karenanya mengundang beberapa kritik dari para pakar. 
Khalid Abou Al-Fadl cenderung menolak anggapan persamaan ini. 
Menurutnya, istilah Salafi merupakan gerakan pembaharuan abad 19 yang di bawah 
oleh para reformis, seperti Muh}ammad ‘Abduh, Jama>luddi>n Al-Afghani>, Muh}ammad 
Rashi>d Rid}a>, Muh}ammad Al-Shaukani> dan lainnya.
227
 Sedangkan Wahhabi didirikan 
oleh Muh}ammad bin ‘Abd Al-Wahha>b.
228
 Pembedaan tersebut sebenarnya kurang 
pas. Hal ini karena disebabkan walaupun „Abduh dan Rid}a> lahir dari rahim Al-Azhar 
yang notabene Asha‟irah, walaupun di sisi lain keduanya sangat bersemangat dalam 
membela ajaran Muh}ammad bin ‘Abd Al-Wahha>b. Hal tersebut dapat dilihat pada 
konfrontasi akademik yang dilakukan Rid}a> melalui artikelnya Al-Wahha>biyu>n wa Al-
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 Pandangan Khalid Abou el-Fadl ini mempunyai kesesuaian dengan pandangan beberapa 
cendekiawan tafsir kontemporer, diantaranya Dr. Muh}ammad Al-Si>si> yang menulis sebuah kitab yang 
berjudul, Al-Madrasah Al-Salafiyah fi Al-‘As}r Al-H{adi>s. Di dalamnya ia mengupas secara khusus 
kitab tafsir yang ia masukkan sebagai tafsir Salafi, yakni tafsir Al-Mana>r. Al-Si>si> memasukkan dua 
penulisnya, Muh}ammad Abduh dan Rashi>d Rid}a> sebagai tokoh Salafi kontemporer,  Khalid Abou el-
Fadl,  Sejarah Wahabi dan Salafi, diterjemahkan dari “The Great Theft: Wrestling Islam From The 
Exstremists”, (Jakarta: Serambi Ilmu Semesta, 2015), 59. Lihat juga: Muh}ammad Al-Si>si>, Al-
Madrasah Al-Salafiyah fi Al-‘As}r Al-H{adi>s, (Kairo: Da>r al-Sala>m li al-Nashr wa al-Tauzi>’ wa al-
Tarjamah, 2010), 123-131. 
 



































Hija>z dalam mengkritik tulisan Ah}mad Zaini> Dah}la>n (1304 H/1935 M)  yang 
berjudul Al-Durar Al-Saniyah fi Al-Radd ‘Ala> Al-Wahha>biyah dan Fitnah Al-
Wahha>biyah.229 Beberapa polemik yang dilakukan oleh Zaini> Dah}la>n dengan Rid}a>, 
juga Ibn ‘Abd Al-Wahha>b dengan lawan-lawannya tersebut menjadikan sebagian 
penulis, menetapkan Ibn ‘Abd Al-Wahha>b sebagai pendiri Salafi. Oleh karena itu, 
belakangan istilah Salafi dapat dikatakan melebur dengan Wahhabi. 
Jika ditelusuri lebih jauh, istilah “salaf” menurut beberapa ulama, diantaranya 
adalah Al-Dzahabi>, pertama kali dipopulerkan oleh Imam Ah}mad bin Hanbal sendiri 
dalam sebuah risalah kecilnya yang dikirimkan untuk khalifah al-Mutawakkil yang 
menjawab pertanyaan sang khalifah berkaitan dengan isu-isu seputar al-Quran, 
apakah al-Quran makhluk atau qadi>m. Dalam surat tersebut, Ah}mad bin Hanbal 
diantaranya menyebut (ruwiya ‘an ghair wa>h}id an salafina>/diriwayatkan dari banyak 
tokoh Salaf/pendahulu kita), sebagai landasan untuk memperkuat argumentasinya. 
Inti dari risalah tersebut adalah ungkapan Imam Ah}mad bahwa ulama salaf 
mengatakan orang yang meyakni al-Quran makhluk berstatus kafir. Ungkapan 
Ah}mad bin Hanbal tersebut menjadikan penggunaan term salaf dalam konsep 
teologis begitu lazim digunakan oleh para pengikut madzhab hanbali. 
Ibn Taimiyah (728H/1328M), yang dianggap sebagai salahsatu representasi 
terpenting dari penerus madzhab Hanbali di abad pertengahan mengikuti para 
pendahulunya. Ia sangat banyak menggunakan kalimat "salaf" dalam buku-bukunya. 
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 Abou el-Fadl, Sejarah Wahabi, 7. 
229
 Rashi>d Rid}a>, Al-Wahha>biyyu>n wa Al-Hija>z, (Kairo: majalla>t al-mana>r), vol. 25, 539. 
 



































Sebagai contoh, ia menyebutkan kata salaf lebih dari 40 kali dalam kitab Iqtida >’ S{ira>t} 
Al-Mustaqi>m.230 Ibn Qayim al-Jauziyah (751H/1349M) menyebut term “salaf” lebih 
dari 70 kali dalam kitabnya I’la >m Al-Muwaqi’i >n.231 Tradisi madzhab Hanbali yang 
menjadikan term salaf sebagai suatu terma yang eksklusif ini berlanjut hingga dewasa 
ini oleh para ulama Salafi Saudi Arabia yang mempersempit term tersebut terbatas 
pada golongan mereka, sehingga istilah Salafi merupakan sinonim dengan Wahhabi. 
Eksklusifitas penggunaan term salaf tersebut mendapatkan kritikan tajam dari para 
ulama Sunni kontemporer, diantaranya Syeikh Sa’i>d Ramad}a>n Al-Bu>t}i>. Al-Bu>t}i> 
menegaskan bahwa penggunakan term tersebut dalam sebuah aliran teologis tertentu 
merupakan hal yang tidak dapat dibenarkan.  
Menurut Al-Bu>t}i>, istilah “salaf” merupakan fase sejarah umat Islam, dan tidak 
terkait dengan salah satu madzhab tertentu. Oleh karena itu mempolitisasi kalimat 
tersebut adalah hal yang tidak dapat dibenarkan.
232
 Pandangan Al-Bu>t}i ini dianggap 
mewakili mayoritas umat Islam saat ini yang notabene bermadzhab Sunni-asha‟irah 
yang juga mendakwahkan diri sebagai golongan Salaf. Di Indonesia, diantara buku 
yang mengkritik politisasi istilah Salaf yang dilakukan oleh Para Ulama Saudi 
sebagaimana dijelaskan di atas, diantarnya buku yang ditulis oleh pakar Sunni-
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Pasca era Ibn Taimiyah dan para muridnya, ekspansi gerakan Salafi tampak 
seperti mati suri. Indikasi hal tersebut diantaranya dengan sulitnya ditemukan para 
ulama Hanbali/Salafi yang mempunyai reputasi keilmuan seperti para pendahulunya 
tersebut dan karya-karya otoritatif dalam internal madzhab. Kebanyakan fase tersebut 
menjadikan Ibn Taimiyah dan murid-muridnya sebagai rujukan primer. Selain alasan 
tersebut, secara sosial-politik, tidak ada kekuatan politik atau kekuasaan tertentu yang 
menopang madzhab tersebut, karena abad ke 14-19 Turki Usmani yang notabene 
Sunni-asha‟irah menjadi kekuatan utama di dunia Islam. Oleh karena itu hal tersebut 
berimplikasi secara langsung bahwa praktis “dunia ilmiah” Islam dikuasai oleh para 
ulama yang bermadzhab Asha‟irah.  
Namun pada abad 19, Salafi kembali menemukan momentum 
kebangkitannya. Hal tersebut ketika terjadi koalisi politik antara Muh}ammad bin 
‘Abd Al-Wahha>b yang bermadzhab Hanbali dan sangat terpengaruh dengan 
pemikiran Ibn Taimiyah dan Ibn Qayyim Al-Jauziyah mendapat dukungan politik 
dari penguasa setempat. Dalam titik ini, tentu ia bisa dikatakan sebagai pembaharu 
Salafi setelah sebelumnya tenggelam. Kemunculan dan berkembangnya gerakan 
Salafi Wahhabi berjalan seiring dengan berdirinya kerajaan Saudi Arabia. Ibn ‘Abd 
Al-Wahha>b yang sebelumnya ditolak diberbagai tempat, mendapat dukungan politik 
dari penguasa Dir‟iyah Nejed Muh}ammad bin Su’u >d. Dua pemuka politik dan agama 
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ini kemudian bersinergi melawan musuh-musuhnya dan berhasil mendirikan sebuah 
negara yang melepaskan diri dari kekuasaan Turki Usmani. 
234
  
Namun fase ini tidak berusia panjang, karena pada tahun 1818 M, dinasti 
Usmani mengirimkan pasukan di bawah pimpinan Muh}ammad ‘Ali Pasha untuk 
menumpas gerakan ini dan berhasil menaklukkannya. Setelah mengalami jatuh 
bangun, akhirnya Daulah Al-Su’u>diyah di bawah pimpinan „Abd Al-Azi>z yang 
merupakan cucu dari Muh}ammad bin Su’u>d bisa membangkitkan kembali dinasti ini, 
setelah menaklukkan Riyad yang saat itu dipimpin „Ali Al-Rashi>d. ‘Abd Al-‘Azi>z 
mampu menaklukkan penguasa Riyad tersebut dan pada bulan Nopember 1932 
H/1914 M) mendeklarasikan berdirinya Al-Mamlakah Al-‘Arabiyah Al-Su’u >diyah 
(Kerajaan Saudi Arabia) dan bertahan hingga sekarang.
235
 Gerakan Salafi pasca Ibn 
‘Abd Al-Wahha>b ini kemudian berkembang begitu pesat ke seluruh dunia Islam 
hingga sekarang. Namun membicarakan gerakan Salafi dalam fase kontemporer ini 
merupakan hal yang cukup kompleks. Hal ini dikarenakan seiring dengan 
berkembangnya sejarah, Salafi mempunyai cukup banyak varian yang seringkali 
berbeda satu dengan yang lainnya, walaupun keseluruhannya mendakwakan diri 
sebagai pengikut Ibn Taimiyah dan Muh}ammad bin ‘Abd Al-Wahha>b. Fenomena 
tersebut lazim terjadi pada seluruh gerakan pemikiran teologi Islam, karena ragam 
alasan yang kompleks, diantaranya adalah faktor politik dan sosial yang melingkupi 
sebuah aliran.  
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Tipologi Salafi Kontemporer 
Arrazy Hasyim dalam Teologi Muslim Puritan, melacak secara mendalam 
transmisi genealogis rantai keilmuan gerakan Salafi sejak era klasik hingga modern. 
Menurutnya, walapun gerakan ini dipopulerkan oleh Ibn Taimiyah, namun secara 
genealogis merupakan kelanjutan dari madzhab Ah}mad bin Hanbal dengan beberapa 
modifikasi pemikiran. Namun demikian, sebagaimana layaknya sebuah pemikiran, 
bahwa ideologi Salafi secara konseptual memang mencapai kematangan pada fase 
Ibn Taimiyah, sebagaimana dalam fiqih, madzhab Hanbali mencapai kematangannya 
pada fase Ibn Quda>mah. Sedangkan Muh}ammad bin ‘Abd Al-Wahha>b oleh banyak 
kalangan dianggap sebagai pembaharu madzhab Salafi yang cukup lama terkubur 
pasca era Ibn Taimiyah dan murid-muridnya.
236
 Melalui dukungan politik Ibn Su’u >d, 
Salafi/wahhabi menunjukkan perkembangan dan penyebaran yang sangat pesat di 
dunia Islam hingga saat ini.   
Namun demikian jika melihat fenomena kontemporer, beberapa hal terkait 
konsep dan model pemahaman Salafi versi Ibn Taimiyah ataupun Muh}ammad bin 
‘Abd Al-Wahha>b memang mengalami kekaburan. Ini dapat dilihat melalui 
perpecahan yang terjadi di lingkungan internal Salafi. Antara satu kelompok Salafi 
saling men-tahdzir dengan Salafi lain, bahkan menyebut lawannya sudah keluar dari 
manhaj Salafi. Hal tersebut disebabkan setelah terjadinya persinggungan antara 
konsep teologi Salafi dengan beberapa pemikiran modernis dan fundamentalis yang 
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berkembang di beberapa negara dunia Islam, seperti Abduh, Al-Afgha>ni>, H{asan Al-
Banna> di Mesir, Al-Maudu>di> di Pakistan dan lainnya. Ini menyebabkan munculnya 
beberapa kelompok yang mendakwakan diri sebagai Salafi namun dalam beberapa 
prinsip ia memiliki perbedaan dengan Salafi. Hasyim menambahkan, bahwa secara 
umum Salafi dapat dikategorikan ke dalam dua kelompok besar. Pertama: adalah 
Purist Salafi atau Salafi murni, yaitu kelompok yang sepenuhnya mengikuti manhaj 
dan teologi yang telah dirumuskan oleh Ibn Taimiyah atau Muh}ammad bin ‘Abd Al-
Wahha>b. Istilah ini sebelumnya pernah digunakan oleh Quintan Wictoriwicz dan 
Hanry Lauziere dengan istilah yang senada, yakni “salafi resmi”. Terkadang juga 
disebut “salafi ilmiah”. Basis utama kelompok ini adalah di Saudi Arabia.
237
 
Beberapa tokoh terkemuka kelompok ini diantaranya ‘Abd Al-‘Azi>z bin Ba>z, Ibn Al-
Utsaimi>n, S{a>lih} Al-Fauza>n, Rabi>’ bin Ha>di Al-Madkhali>, ‘Abd Al-Azi>z Al-Ra>jih}i> 
dan lain-lain. 
Kelompok Kedua: influeenced Salafi, atau Salafi campuran. Ini dikarenakan 
kelompok ini hanya dipengaruhi oleh pemikiran Salafi dalam beberapa aspek teologis 
dan fiqih tetapi tidak sepenuhnya bermanhaj Salafi murni. Kelompok dalam kategori 
ini tidak dianggap benar-benar Salafi oleh kelompok yang pertama. Pada 
perkembangannya yang tergolong dalam kelompok ini beragam. Mereka juga dapat 
disederhanakan menjadi dua, Salafi H{araki> dan Salafi Jiha>di>. Perbedaan keduanya 
terletak pada pada sikap mereka terhadap politik dan kekuasaan. Menurut Salafi 
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H{araki>, kebenaran Islam mesti diperjuangkan dalam bentuk pergerakan politik, baik 
dalam bentuk ormas politik ataupun partai politik. Fenomena ini terlihat dari 
kemunculan parta Al-Nu>r di Mesir. Mereka masih memiliki keterbukaan dalam 
menerima ideologi politik yang dianggap berasal dari luar Islam, seperti demokrasi. 




 Adapun terkait Salafi Jiha>di> adalah Salafi yang tidak menerima sistem 
pemerintahan yang berasal dari luar Islam sebagai negara yang sah. Oleh karena itu, 
mereka melakukan gerakan militer dan meyakininya sebagai jihad. Pada masa ini 
mereka berformulasi ke dalam beberapa gerakan militer, seperti ISIS (Islamic State 
ini Iraq and Shuriah). Sebelumnya gerakan ini berasal dari Al-Qaeda, lalu mengalami 
perpecahan.
239
 Istilah yaang dikemukakan oleh Hasyim tersebut mempunyai 
kemiripan dengan tipologisasi Salafi yang dilakukan oleh Quintan Wicktoriwicz. 
Quintan membagi Salafi ke dalam tiga tipe, Salafi Purist, Salafi Politicos, dan Salafi 
Jihadis.
240
 Terlepas dari ragam penamaan tersebut, pemetaan terhadap kelompok yang 
muncul dalam Salafi merupakan indikasi dari perbedaan pandangan diantara mereka. 
Hal ini menjadi fenomena yang lazim terlihat dalam realitas yang mengiringi 
perkembangan Salafi di berbagai belahan dunia. 
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3. Salafisme Al-Shinqi>t}i> 
Al-Shinqi>t}i> mengalami fase bertahap dalam perkembangan keilmuannya 
sebagai ulama Salafi kontemporer yang cukup terkemuka. Pemikirannya tidak hanya 
mendapatkan sambutan yang cukup baik tidak hanya di kawasan Saudi Arabia tetapi 
hingga Afrika bahkan Indonesia. Dari aspek hukum Islam (fiqih), Al-Shinqi>t}i>  
sebelumnya merupakan seorang pengikut madzhab Maliki yang menjadi madzhab 
mayoritas di negara asalnya (mauritania). Kepakarannya di bidang fiqih Maliki 
dibuktikan melalui salah satu karyanya ‚Nadzm Al-Kabi>r Fi Furu>’ Madzhab Ma>lik‛. 
Ketika pindah ke Hijaz, kecenderungan fiqih Al-Shinqi>t}i> kemudian bergeser kepada 
madzhab Hanbali yang merupakan madzhab mayoritas penduduk Hijaz. Beliau 
menelaah kitab ‚Al-Mughni>‛ yang merupakan rujukan primer dalam madzhab 
Hanbali karya Ibn Quda>mah (541-620 H/1146-1223 M).
241
  
Tidak berhenti sampai disitu, di kemudian hari ia menulis sharh atau 
penjelasan atas salah satu karya Ibn Qudamah, kitab ‚Raud}at Al-Na>dzir‛, yang 
kemudian ia beri judul Mudzakkirah fi Us}u>l Al-fiqhi> Ala> Raud}at Al-Na>dzir. Karya 
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 Beliau merupakan salahsatu tokoh terpenting dalam madzhab Hanbali dan beliaulah ulama yang 
secara sistematis merumuskan fiqih hanbali, baik dari sisi fiqih ataupun usul fiqihnya. Nama 
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(Kairo: Da>r Ibn al-Jauzi>, 20017). 7-11. 
 



































Al-Shinqi>t}i> ini terdiri lebih dari 500 halaman.
242
 Dalam kelanjutannya ia tidak hanya 
berhenti pada dua madzhab tersebut, tetapi juga mempelajari madzhab Syafi‟i dan 
Hanafi. Oleh karena itu dapat dikatakan, Al-Shinqi>t}i> menguasai fiqih empat madzhab 
dengan sangat baik. Menarik untuk diungkapkan di sini, walaupun Al-Shinqi>t}i> 
menguasai fiqih perbandingan, namun ia tidak menyatakan dirinya mengikuti salah 
satu madzhab tertentu. Ia hanya menegaskan bahwa tidak fanatik kepada masing-
masing madzhab tersebut. Ini bisa terlihat dalam muqaddimah Ad}wa>’u Al-Baya>n 
sebagaimana telah dikutip sebelumnya, ia mengatakan, bahwa pendapat-pendapat 
ulama tersebut bisa benar dan bisa salah. Dan satu-satunya ucapan yang benar adalah 
yang bersumber dari Rasulullah.
243
  
Kecenderungan dalam ber-fiqih tersebut termasuk menjadi ke-khasan para 
pengikut Salafi dewasa ini yang sebagian diantara mereka tidak mau menisbatkan 
dirinya pada salahsatu madzhab tertentu. Bahkan di kalangan internal Salafi ada yang 
mengharamkan taklid kepada madzhab secara mutlak, namun sebagian lagi tetap 
menggunakan pendapat-pendapat dalam madzhab namun mereka menetapkan tarjih 
terhadap pendapat-pendapat para mujtahid madzhab dengan bahasa yang sering 
digunakan, “tarjih dengan al-Quran dan sunnah”.
244
 Bentuk kedua ini tampaknya 
merupakan ke-khasan fiqih Salafi yang diikuti oleh Al-Shinqi>t}i>. 
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Dari aspek teologis, kecenderungan Al-Shinqi>t}i> yang sebelumnya kepada 
Sunni-asha‟irah ini kemudian terlihat dengan jelas beralih kepada teologi Salafi pasca 
menetap di Hijaz. Hal tersebut sebagaimana dipaparkan di bab terdahulu, terjadi 
melalui perkenalannya dengan ulama-ulama Madinah. Intensitas Al-Shinqi>t}i> dengan 
pemikiran teologis Ibn Taimiyah dapat terlihat dengan jelas dalam tulisan-tulisannya 
seperti Manhaj wa Dira>sa>t, Man’u Jawa>z Al-Maja>z, Isla>m Di>n Ka>mil dan lain-lain. 
Beberapa sumber juga menyebutkan, bahwa beliau juga mengajarkan sebagian karya-
karya Ibn Taimiyah baik selama di Riyad ataupun di Madinah.
245
 Dapat dikatakan, 
bahwa Ibn Taimiyah sebagai sosok yang paling berpengaruh dalam pemikiran 
teologis Al-Shinqi>t}i>. Hal ini misalnya dapat kita lihat dalam kitab Al-Isla>m Di>n 
Ka>mil, di halaman ke dua ketika membahas konsep tauhid, ia mengadopsi secara utuh 
gagasan Ibn Taimiyah terkait trilogi tauhid (Rubu>biyah, ulu>hiyah, asma>’ wa al-s}ifa>t). 
Al-Shinqi>t}i> dengan meyakinkan mengatakan, bahwa tiga konsep tauhid tersebut 
merupakan rumusan yang bersumber dari al-Quran.
246
 
Dalam kitab Manhaj wa Dira>sa>t Al-A<ya>t li Al-Asma> wa Al-S{ifa>t, ia juga 
menegaskan bahwa dalam teologis ia senantiasa berpegang kepada metode ulama 
Salaf terutama dalam memahami ayat-ayat yang terkait sifat Allah. Menurutnya, 
bahwa pemahaman Salaf terkait ayat sifat berdiri di atas tiga prinsip utama. Pertama: 
menyelami pemahaman terkait ayat-ayat sifat merupakan hal bid‟ah yang ditentang 
oleh generasi Salaf. Kedua: membersihkan pemahaman dari unsur menyerupakan 
                                                          
245
 Al-Shinqi>t}i>, Ad}wa>’u Al-Baya>n, - Volume I -, 29. 
 



































Allah dengan makhluk (tashbi>h) dan ketiga: beriman terhadap suatu ayat sifat 
sebagaimana Allah sendiri menyifati dirinya, dan diterangkan oleh rasulnya.
247
 Ketiga 
poin dari pandangan Al-Shinqi>t}i> tersebut nampak tidak berbeda dengan pemahaman 
teologi asha‟irah tentang konsep ‚tafwi>d}‛ atau menyerahkan sepenuhnya makna ayat-
ayat sifat tersebut kepada Allah Swt. Namun jika dikaji pada halaman lain dalam 
kitabnya, maka akan nampak jelas terjadi paradoks dan pertentangan beberapa klaim 
Al-Shinqi>t}i> tentang konsep asma‟ dan sifat ini sehingga perbedaannya dengan konsep 
ayat sifat versi Sunni-asha‟irah bisa terlihat. Bahwa yang dimaksud tafwid versi Al-
Shinqi>t}i> adalah terlebih dahulu memaknai ayat secara dzahir.
248
 Tekstualisme ayat 
sifat tersebut merupakan implikasi dari salah satu doktrin trilogi tauhid versi Salafi, 
yakni tauhid asma >’ wa s}ifa>t.249 Beberapa paradoks konsep asma>’ wa s }ifa>t versi Al-
Shinqi>t}i> ini akan kita ulas lebih jauh di bab IV. 
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Terdapat“kaidah umum” yang disepakati di lingkungan internal Salafi, baik 
klasik maupun kontemporer, sebuah prinsip ‚ijra>’ al-lafdz ‘ala> dza>hirihi> (membiarkan 
makna teks berdasarkan makna dzahirnya”. Pendekatan tersebut menjadi ciri khas 
Salafi, bahkan seseorang tidak dikatakan sebagai pengikut Salafi ketika ia belum 
menerapkan pendekatan tekstual kebahasaan dalam memahami ayat-ayat sifat dalam 
al-Quran, sebagaimana juga keyakinan mereka terhadap konsep trilogi tauhid yang 
telah disebutkan sebelumnya.  
Beberapa contoh terkait hal tersebut dapat kita lihat dalam penafsiran Al-
Shinqit}i> dalam Ad}wa>’u Al-Baya>n terkait ayat-ayat sifat. Dalam karya-karyanya, Al-
Shinqi>t}i> juga seringkali melakukan kritik terhadap konsep-konsep sifat Allah yang 
dikemukakan oleh Ahli kalam, semisal terkait sifat nafsiyah, salbiyah, ma’a>ni, 
ma’nawiyah dan lainnya. Dalam buku-bukunya ia berkali-kali menolak rumusan 
tersebut, bahkan ia membangun argumentasinya melalui logika mantiq. Dalam 
Manhaj wa Dira>sa>t, ia menghabiskan sekitar 13 halaman untuk mengkritik logika 
ulama kalam,
250
 sedangkan dalam kitab Ad}wa>’u Al-Baya>n, ia menghabiskan puluhan 
halaman. Ini seperti terlihat dalam menafsirkan terma ‚istiwa>‛ dalam surat Al-A’ra>f. 
Konsepsi terkait rumusan term sifat Allah ia jelaskan sebanyak lebih dari 20 
halaman.
251
  Ia juga sangat mengecam konsep ta’wi >l yang digunakan oleh ulama 
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kalam, bahkan ia menyebutkan orang yang melakukan ta’wi >l sebagai orang yang 
bermain-main dengan kitab Allah (tula>’ibu bi kita >billa>h).252 
Pandangan Salafisme Al-Shinqi>t}i> yang paling penting diantaranya adalah 
penolakannya terhadap adanya majaz dalam al-Quran. Hal inilah yang 
melatarbelakangi penulisan kitabnya yang berjudul Man’u Jawa>z Al-Maja>z. 
Menurutnya, pendapat yang mengatakan bahwa dalam al-Quran terdapat majaz 
merupakan pendapat yang lemah dan berbahaya karena akan menafikkan banyak hal 
terutama terkait sifat kesempurnaan dan keagungan Allah. Ia menambahkan, bahwa 
kalimat dalam al-Quran seluruhnya adalah bermakna hakikat.
253
 Penolakan Al-
Shinqi>t}i> terhadap majaz dalam al-Quran merupakan salah satu ciri utama teologi 
Salafi yang menjadikan hal tersebut sebagai argumentasi penolakan mereka terhadap 
konsep ta‟wil dalam teologi Sunni-asha‟irah dan Mu‟tazilah. 
Menarik untuk diungkapkan di sini, bahwa dari sebagian besar kritik Al-
Shinqi>t}i> terhadap pandangan para ulama kalam, ia hampir tidak pernah menyebutkan 
madzhab “Sunni-asha‟irah” secara eksplisit. Hal tersebut berbeda dengan aliran-aliran 
lain yang ia sebutkan bahkan sering dengan memberikan label-label negatif, seperti 
Mu‟tazilah, Shiah, Rafidah, Jahmiyah, Karramiyah dan lainnya. Padahal hampir 
teori-teori yang ia kritik tersebut sebagian besar merupakan rumusan yang 
dikembangkan dalam madzhab asha‟irah. Artinya Al-Shinqi>t}i> tidak secara terang-
terangan berpolemik dengan madzhab Asha‟irah, atau bisa jadi hal tersebut 
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dilatarbelakangi dari latar belakangnya sebagai seorang Asha‟irah sebagaimana 
dikemukakan sebelumnya sehingga ia masih memberikan penghormatan kepada 
imam Ash‟ari dan Asha‟irah. Sikap Al-Shinqi>t}i> tersebut berbeda dengan sikap 
beberapa koleganya seperti „Abd Al-‘Azi>z bin Ba>z, Utsaimi>n, S{a>lih} Fauzan 
Na>s}i>ruddi>n Al-Alba>ni> dan lainnya yang menyebutkan dalam karya-karya mereka 
terkait kesesatan madzhab Asha‟irah. Boleh jadi, hal ini yang menyebabkan Al-
Shinqi>t}i> tidak menerima perlawanan dan kecaman dari lawan-lawan teologisnya 
sekeras yang menimpa para koleganya tersebut.  
Dari aspek politik, tidak ada data yang menyebutkan bahwa Al-Shinqi>t}i> 
pernah terlibat politik praktis. Fase kehidupannya, terutama setelah menetap di Saudi 
adalah murni di bidang akademik, baik dalam kapasitasnya sebagai dosen dan 
pengajar di masjid Nabawi, Universitas Islam Madinah ataupun ketika masih aktif 
menjadi salah satu anggota Hai’ah Kiba >r Ulama>. Beberapa pandangan Al-Shinqi>t}i> 
terkait politik dapat terlihat diantaranya dalam Al-Isla>m Di>n Ka>mil, ia membagi 
politik ke dalam dua komponen, Siya>sah kha>rijiyah (politik luar negeri) dan Siya>sah 
da>khiliyah (politik dalam negeri). Terkait bentuk pertama, ia menukil beberapa dalil 
al-Quran sebagai dasar pandangannya, yakni pentingnya menekankan terhadap aspek 
penguatan militer dan kesatuan nasional. Dalam menyikapi politik dalam negeri, ia 
lebih menekankan faktor keamanan dan upaya untuk menanggulangi kedzaliman 
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secara umum. Dia tidak menyatakan secara jelas terkait sistem kenegaraan.
254
 Hemat 
penulis, hal tersebut menjadikan Al-Shinqi>t}i> selalu menjadi bagian dari kekuasaan 
dan tidak pernah bersikap kritis terhadap pemerintah. Sikap ini menjadi 
kecenderungan mayoritas Salafi Saudi Arabia bahkan hingga saat ini. 
D. Posisi Pemikiran Al-Shinqi>t}i> dan Ad}wa>’u Al-Baya>n dalam Diskursus Tafsir 
Kontemporer 
Jika kita lihat berdasarkan kategorisasi waktu versi Abdul Mustaqim, tentu 
tafsir Ad}wa>’u Al-Baya>n termasuk kategori tafsir kontemporer dikarenakan tafsir ini 
ditulis pada pertengahan abad XX. Namun terdapat distingsi antara tafsir ini dengan 
tafsir-tafsir lain yang bercorak tah}li>li>, terutama jika menilainya menggunakan 
kacamata ideologis. Hal tersebut sebagaimana kita lihat bahwa dunia Islam secara 
umum terpolarisasi terhadap beberapa madzhab baik dalam fiqih hingga teologis. 
Selain itu, dalam menentukan posisi pemikiran seorang tokoh, tentu saja tergantung 
dengan kategorisasi yang digunakan, yang tentunya berimplikasi terjadinya 
perbedaan antara satu tokoh dengan tokoh lainnya. Melalui pemetaan pemikiran akan 
dapat diketahui posisi tafsirnya dalam diskursus tafsir kontemporer. Fazlurrahman, 
tokoh progresif-liberal termasuk diantara tokoh yang melakukan tipologisasi terhadap 
tafsir yang berkembang pada fase modern. Rahman diantaranya membagi kepada 
empat kategorisasi pemikiran yang muncul pada abad 17-19/20 sebagai berikut: 
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Pertama: revivalisme pra modernisme (fundamentalisme). Aliran ini memiliki 
beberapa ciri diantaranya memiliki keprihatinan yang tinggi terhadap moral umat 
Islam serta berusaha untuk mengubahnya, himbauan kepada seluruh umat Islam 
untuk kembali kepada Islam sejati serta perlunya pembaharuan (tajdi>d) dan jihad 
dengan kekuatan senjata. Aliran ini biasanya mempunyai ciri kontra dengan barat 
yang notabene sekuler. Kedua: modernisme klasik. Aliran pemikiran ini memiliki ciri 
diantaranya menganjurkan perlunya perluasan ijtihad dan juga pentingnya menyerap 
beberapa hal yang bersumber dari barat dengan tradisi Islam melalui sumber al-Quran 
dan sunnah. Modernisme klasik ini cenderung pro dengan barat dan bersifat 
apologetik. Ketiga: neo-revivalisme, yang salah satu cirinya adalah keinginan untuk 
membedakan Islam dengan barat. Keempat: neo-modernisme. Aliran ini cenderung 




Jika tipologisasi Rahman ini kita gunakan, maka tentu Al-Shinqi>t}i> lebih dekat 
dengan tipe yang pertama (revivalis-fundamentalis). Namun kelemahan pemetaan 
Rahman ini terlihat ketika dalam beberapa hal ia terlihat menyederhanakan persoalan. 
Rahman melakukan generalisasi terhadap term fundamentalis serta kecenderungan 
teologisnya dan tentu saja hal tersebut boleh jadi terdapat kesesuaian dengan satu 
macam aliran Salafi dan di banyak tempat akan banyak terdapat perbedaan mendasar. 
Karena tidak semua aliran Salafi dengan pendekatan fundamentalisnya mempunyai 
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kecenderungan tekstualisasi dogma jihad sebagai ideologi politik. Sebagian besar 
penganut Salafi dewasa ini justru masuk dalam barisan pendukung pemerintah. Hal 
ini seperti yang terjadi di Saudi Arabia sebagaimana dijelaskan di sub terdahulu. 
Fenomena lainnya yang cukup membingungkan, bahwa sejak masa berdirinya Dinasti 
Su‟ud, justru seringkali mereka terlihat begitu mesra dengan barat dan terjalin 
kerjasama dalam berbagai bidang terutama politik. 
Abdullah Saeed dalam bukunya Interpreting the Qur‟an membagi tafsir 
kontemporer menjadi tiga model pendekatan. Pertama: tekstualis (textualist 
approach). Menurut Saeed, para penafsir tekstualis adalah mereka yang mengikuti 
secara rigid/kaku teks al-Quran dan mengambil makna literalnya. Saeed 
mengemukakan dua alasan, pertama, al-Quran harus dijadikan sebagai pandangan 
hidup umat Islam dari masa ke masa termasuk di dalamnya mereka yang hidup pada 
masa sekarang ini. Sedangkan kehidupan modern tidak boleh dijadikan patokan 
kehidupan mereka. Kedua, makna teks al-Quran sudah fixed dan bersifat universal 
untuk diaplikasikan oleh umat Islam sepanjang masa. Sebagai contoh, poligami, 
menurut mereka sebaiknya atau boleh diaplikasikan sampai kapanpun, tanpa harus 
memperhatikan konteks historis di mana ayat al-Quran tentang poligami itu 
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Kedua: semi-tekstualis. Menurut Saeed, kelompok ini pada dasarnya 
mengikuti tekstualis dalam hal penekanan pada linguistik serta penolakan terhadap 
konteks sosio-historis yang terkait, akan tetapi mereka mengemas ayat-ayat etika-
hukum dengan “idiom modern”, dalam diskursus apologetik. Biasanya mereka 
terlibat dalam berbagai cabang gerakan neo revivalis modern, seperti Ikhwa>n al 
Muslimu>n Mesir dan Jama’ah Isla>mi> (India) dan beberapa golongan modernis yang 
lain.
257
 Ketiga: aliran kontekstualis yang menekankan kepada konteks sosio-historis 
ayat ayat etika-hukum dengan memahami konteks politis, sosial, historis, kultural, 
ekonomis ketika suatu ayat diwahyukan, diinterpretasikan dan diaplikasikan. Oleh 
karena itu, mereka mengusulkan tingkat kebebasan yang lebih tinggi bagi ilmuan 
muslim modern untuk menentukan apa yang bisa dan tidak bisa berubah di wilayah 
ayat-ayat etika-hukum. Kontekstualis ditemukan pada mereka yang oleh 
Fazlurrahman disebut dengan neo-modernis atau ijtihadis, atau juga disebut muslim 
progresif dan umumnya di zaman ini disebut sebagai pemikir muslim liberal.
258
  
Pemetaan versi Saeed tersebut belakangan ini banyak diikuti dan dirujuk oleh 
para sarjana dan peneliti studi tafsir terutama di Indonesia. Jika paradigma Saeed ini 
kita gunakan, maka Al-Shinqi>t}i> dan Ad}wa>’u Al-Baya>n masuk kategori yang pertama 
yakni tafsir tekstualis. Ini sesuai dengan pandangan Saeed di atas yang memasukkan 
tafsir Salafi dan tradisionalis ke dalam tafsir tekstual. Secara pribadi penulis 
mempunyai beberapa catatan kritis dengan tipologisasi versi Saeed di atas dalam 
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melakukan pembacaan terhadap tafsir kontemporer yang akan penulis sederhanakan 
dalam dua poin berikut ini. Pertama: subjektifitas pemilihan terma. Istilah tekstual 
dan kontekstual pada dasarnya merupakan keniscayaan dalam diskursus teks dan 
interpretasi. Jika dapat disederhanakan, bahwa tekstual “adalah memahami teks 
berdasarkan pendekatan kebahasaan”, sedangkan kontekstual “adalah mencoba 
mencoba melakukan pembacaan terhadap teks berdasarkan konteks yang mengitari 
ayat, baik melalui pendekatan semantik, sabab nuzul hingga sejarah yang mengitari 
teks serta mengkontekstualisasikannya dalam era kekinian”. Istilah ini memang baru 
dipopulerkan belakangan ini,
259
 namun sejatinya sejak era klasik hingga saat ini para 
mufassir berusaha memahami teks tidak selalu terpaku berdasarkan pendekatan 
kebahasaan, tetapi tentu saja juga berdasarkan pendekatan konteks.  
Hal ini tidak hanya terjadi dalam diskusi tafsir tetapi juga hadis. Para mufassir 
senantiasa berusaha mengkontekstualisasikan ajaran al-Quran ke dalam era mereka 
masing-masing, baik dari sisi metologis ataupun produk karya tafsir yang dihasilkan. 
Ini juga yang menjadi latar belakang bahwa diskursus ulumul quran dan tafsir sejak 
era klasik hingga kontemporer terus mengalami perkembangan dan di saat yang sama 
muncul karya tafsir dengan corak yang sangat beragam yang menyesuaikan 
konteksnya. Oleh karena itu sangat subyektif dan bias [sebagaimana pendapat yang 
berkembang belakangan ini] jika menggeneralisasi bahwa “tafsir abad klasik dan 
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pertengahan” dan “tafsir modern-kontemporer yang mengikuti metode ijtihad 
keduanya” sebagai tafsir tekstual yang belakangan sering diasumsikan peyoratif, 
sedangkan tafsir-tafsir yang berafiliasi ke dalam aliran progresif-liberal sebagai tafsir 
kontekstual. Tentu saja pandangan tersebut tidak ilmiah. Ini terlihat seperti pemetaan 
yang dilakukan Syafrudin dalam disertasinya Paradigma Tafsir Tekstual dan 
Kontekstual, bahwa beberapa tafsir dan mufassir yang dikategorikan tekstual seperti 
Wahbah Al-Zuh}aili>, Muh}ammad ‘Ali Al-S{a>bu>ni>, Sayyid Qut}b, Abu> Al-A’la > Al-
Maudu>di>, Al-Shauka>ni>, Mah}mu>d Shaltut dan lainnya. Sedangkan yang termasuk 
kategori kontekstual seperti „Abduh, Rashid Ridha, Fazlurrahman, Muhammad 
Shahrur, Arkoun dan lainnya yang berafiliasi kepada aliran progresif-liberal.
260
 Tentu 
saja terjadi simplikasi dalam hal tersebut, seolah para pemikir yang berseberangan 
dengan Islam progresif seluruhnya masuk tipe mufassir tekstual. 
Selain itu letak ambiguitas dan subyektifitas Saeed dalam memahami konsep 
tekstual dan kontekstual bermula dari tataran definisi. Ia mendefinisikan tekstual 
dengan memahami teks secara rigid/kaku dan berpegang kepada makna literal ayat, 
kemudian melakukan generalisasi dengan mencontohkan gerakan Salafi dan 
Tradisional.  Pendapat ini tentu ahistoris karena sepanjang sejarah, selain Khawarij, 
tidak ada satu madzhab-pun yang menjadikan pemahaman kebahasaan dalam 
memahami teks sebagai satu-satunya sumber interpretasi. Khawarij klasik yang 
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dikenal dengan tekstualis tidak ditemukan kontribusi ilmiah karena mereka tidak 
mempunyai karya-karya tertentu terutama dalam bidang tafsir. Salafi yang menurut 
banyak anggapan disebut tekstualis fundamentalis-pun bahkan belakangan ini 
menunjukkan kemajuan yang pesat dalam diskursus keilmuan tafsir dan usul fiqih. 
 Kecenderungan Salafi terhadap teks memang cukup kuat dan berada di atas 
Sunni, Mu‟tazilah dan Shiah, namun kurang tepat jika memberikan stempel bahwa 
mereka adalah golongan tekstualis murni. Madzhab-madzhab teologis dalam Islam, 
seperti Sunni, Shiah, Mu‟tazilah dan Salafi memang keseluruhnya mempunyai 
kecenderungan kuat dan pemahaman kebahasaan dijadikan salah satu dasar dalam 
memahami al-Quran, namun kesemuannya mempunyai pandangan yang selaras, 
kapan harus tekstual dan kapan harus kontekstual, walaupun memang dalam 
prakteknya berbeda-beda. Pada prinsipnya menurut hemat penulis, istilah “tekstual” 
tidak selalu bermakna negatif seperti asumsi beberapa orang. 
Kedua: tidak mempunyai basis argumentasi dan epistemologi yang kuat. Hal 
ini merupakan kelanjutan dari yang pertama. Ini terlihat dari sumber-sumber yang 
digunakan dalam buku Interpreting the al-Quran. Terlihat dari kecenderungan utama 
Saeed dalam mengikuti pandangan-pandangan pemikir Islam progresif dalam kajian 
tafsir, seperti Nas}r H{a>mid Abu> Zaid, Arkoun, Al-Ashmawi>, Fazlurrah}ma>n dan 
lainnya dalam merekonstruksi metodologi tafsir kontekstual yang hanya terpaku 
melalui pendekatan hermeneutik. Saeed tampaknya tidak mengikuti/boleh jadi 
mengabaikan pendekatan dan perkembangan studi ilmu tafsir yang dirumuskan oleh 
 



































para pakar kontemporer dewasa ini, baik yang berafiliasi kepada Sunni, Shiah dan 
lainnya. Dalam studi kontemporer, para pakar diantaranya merumuskan pendekatan 
tafsir kontekstual namun dengan tidak mengabaikan teks dan turats. Atau lebih tepat 
jika dikatakan mendialogkan diantara keduanya (teks dan konteks). Ini bisa terlihat 
dari konsep tafsi>r maqa>s}idi>, pendekatan tafsir kontekstual dengan berbasis maqa>s}id 
shari>ah yang merupakan pengembangan dari diskusi usul fiqih, dan beberapa 
pendekatan lainnya. Pada prinsipnya, kontekstualisasi tafsir memang mempunyai 
rumusan epistemologi dan konsepsi yang beragam. Maka tentu saja anggapan yang 
aneh, jika tafsir kontekstual yang mengikuti pendekatan Islam progresif dikatakan 
sebagai tafsir kontekstual, sedangkan jika rumusan tafsir kontekstual tersebut lahir 
dari selain mereka tetap dikatakan tafsir tekstual. 
Sahiron Syamsuddin dalam Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Quran 
mengembangkan secara kreatif beberapa tipologi tafsir kontemporer dari sudut 
pandang pemaknaannya menjadi tiga macam, yakni quasi-obyektifis konservatif, 
subjektifis dan, quasi-obyektifis progresif.
261
 Terkait aliran quasi-obyektifis 
konservatif, yang dimaksud di sini adalah suatu pandangan bahwa ajaran-ajaran al-
Quran harus difahami, ditafsirkan dan diaplikasikan pada masa kini, sebagaimana ia 
difahami, ditafsirkan dan diaplikasikan pada situasi, dimana al-Quran diturunkan 
kepada Nabi Muhammad dan disampaikan kepada generasi muslim awal. Umat Islam 
yang mengikuti pandangan ini, seperti Ikhwanul Muslimun Mesir dan kaum Salafi di 
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beberapa negara Islam, berusaha menafsirkan al-Quran dengan bantuan berbagai 
perangkat metodis ilmu tafsir klasik, seperti ilmu sabab nuzul, ilmu munasabat ayat, 
ilmu terkait ayat-ayat muhkam dan mutasyabih dan lainnya dengan tujuan dapat 
menguak kembali makna objektif atau makna asal ayat. Menurut Sahiron, pandangan 
ini mempunyai tendensi utama pemahaman literal terhadap al-Quran. Ketetapan 
hukum yang tertera secara tersurat di dalam al-Quran dipandang sebagai esensi pesan 
Tuhan. Hal tersebut tentu mengarah kepada suatu kenyataan bahwa tujuan pokok 




Yang kedua adalah aliran subyektifis. Berbeda dengan sebelumnya, aliran ini 
menegaskan bahwa setiap penafsiran sepenuhnya merupakan subyektifitas penafsir 
dan oleh karena itu kebenaran penafsiran bersifat relatif. Menurut aliran ini, setiap 
generasi mempunyai hak untuk menafsirkan al-Quran sesuai dengan perkembangan 
ilmu dan pengalaman pada saat al-Quran ditafsirkan. Pandangan seperti ini antara lain 
dianut H{asan H{anafi> dan Muh}ammad Shah}ru>r. H{asan Hanafi berpendapat, bahwa 
setiap penafsiran terhadap al-Quran pasti akan terpengaruh oleh kepentingan dan 
ketertarikan penafsirnya, dan karena itu panafsiran bisa beragam. Menurut Sahiron, 
bahwa Muh}ammad Shah}ru>r bisa dipandang sebagai pemikir yang paling subyektifis 
karena dia sama sekali tidak tertarik untuk menguak kembali makna orisinal/historis 
dari al-Quran. Baginya, al-Quran harus selalu ditafsirkan dalam konteks kekinian.
263
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Tipe terakhir adalah aliran quasi obyektifis progresif. Aliran ini memiliki 
kesamaan dengan aliran pertama (quasi-obyektivis tradisionalis) dalam hal bahwa 
seorang penafsir di masa kini tetap berkewajiban untuk menggali makna asal dengan 
menggunakan di samping perangkat metode ilmu tafsir, juga perangkat metode 
metode lain, seperti informasi tentang konteks sejarah makro dunia Arab saat 
penurunan wahyu, teori-teori ilmu bahasa dan sastra modern dan hermeneutika. Ia 
menambahkan, hanya saja aliran quasi-obyektivis progresif memandang makna asal 
(bersifat historis) hanya sebagai pijakan awal bagi pembacaan al-Quran di masa kini. 
Makna asal tidak lagi dipandang sebagai sebagai pesan utama al-Quran. Bagi mereka, 
sarjana-sarjana muslim saat ini harus juga berusaha memahami makna dibalik pesan 
literal yang disebut oleh Rahman dengan ratio legis. Tokoh-tokoh aliran ini 
diantaranya Fazlurrahman dengan konsep double movement-nya, Muh}ammad Al-
T{alibi> dengan konsepnya Al-Tafsi>r Al-Maqa>s}idi> dan Nasr H{a>mid Abu> Zaid dengan 
konsepnya Al-Tafsi>r Al-Siya>qi>.264 Jika tipologi yang dikemukakan Sahiron ini kita 
gunakan, maka Al-Shinqi>t}i> masuk kategori mufassir yang beraliran quasi-obyektifis-
konservatif. 
E. Epistemologi Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n Perspektif Teori Al-Baya>n 
Ciri utama yang membedakan kitab Ad}wa>’u Al-Baya>n dengan kitab-kitab 
tafsir lain yang bercorak tah}li>li> adalah dari aspek metodologis yang menjadikan 
metode interpretasi ayat dengan ayat sebagai cara utama dalam mengelaborasi 
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penafsiran. Langkah yang ditempuh Al-Shinqi>t}i> ini lebih spesifik dengan mengambil 
salah satu bentuk dari langkah umum yang terdapat pada tafsi>r bi al-matsu>r. Bab ini 
akan mengulas epistemologi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n perspektif Al-Shinqi>t}i> yang ia 
jelaskan dalam muqaddimah tafsirnya. 
Namun sebelum itu perlu juga dijelaskan, bahwa ada beberapa hal yang perlu 
diketahui sebelum kita memasuki kajian ini. Pertama: Al-Shinqi>t}i> memaparkan 
klasifikasi metode ini kurang lebih sekitar 38 halaman dalam muqaddimah-nya, 
dengan berbagai bentuk (mencapai lebih dari 20 bentuk) tanpa melakukan klasifikasi 
yang sistematis, sehingga hal ini tentu menyulitkan para pengkaji Ad}wa>’u Al-Baya>n. 
Kedua: sebagaimana dikatakan di halaman terakhir muqaddimah-nya, bahwa apa 
yang dia paparkan tersebut hanyalah sebagian kecil (karena dikhawatirkan 
memberikan keterangan terlalu panjang) dari yang ia aplikasikan dalam konten 
Ad}wa>’u Al-Baya>n, sedangkan menurutnya, jumlah metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n 
yang ada dan diaplikasikan dalam kitabnya tersebut jauh lebih banyak.  
Dua hal tersebut menjadikan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n versi Al-Shinqi>t}i> 
terlihat rumit dan berbeda dengan yang dipaparkan kebanyakan muafassir dan pakar 
ulumul quran kontemporer sebagaimana penulis telah kemukakan pada bab II. Selain 
itu, impikasi lainnya adalah tidak bisa dibedakan secara jelas, mana penafsiran al-
qura>n bi al-qura>n yang sarih/jelas dan yang tidak. Kita tentu tidak mungkin 
mengatakan bahwa tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n versi Al-Shinqi>t}i> tersebut seluruhnya 
 



































sarih, karena realitasnya rasionalisasi Al-Shinqi>t}i> dalam penafsirannya cukup terlihat 
jelas. Ini akan dijelaskan pada bab IV dengan memberikan beberapa analisis kritis.  
Berangkat dari hal tersebut, penulis akan mencoba meringkas paparan Al-
Shinqi>t}i> dalam muqaddimah kitabnya tersebut dengan klasifikasi yang lebih 
sistematis, terutama dalam istilah-istilah tertentu, ke dalam beberapa poin penting 
dengan membandingkannya dengan klasifikasi yang dikemukakan oleh Al-Dzahabi>, 
Al-T{ayya>r, Al-Mat}i>ri>, dan beberapa pemikir lain sebagaimana dipaparkan di bab 
sebelumnya. Tentunya klasifikasi yang penulis lakukan tidak terlepas dari 
subyektifitas penulis karena dibeberapa hal terdapat simplifikasi dengan 
mempertimbangkan ringkasnya penelitian. 
a. Baya>n Al-Ijma>l 
Dalam terminologi usul fiqih, istilah mujmal/ijmal sering didefinisikan 
dengan sesuatu yang membutuhkan penjelasan. Istilah ini sering disandingkan 
dengan al-mubayyan, yang mempunyai pengertian mengeluarkan makna kalimat 
yang mujmal/global dan belum bisa difahami kepada kondisi makna yang dapat 
difahami.
265
 Kajian ini memang lazim dikenal dalam usul fiqih sebagai salahsatu 
perangkat metodologis dalam istinbat ayat-ayat hukum. Dalam mengawali kitab 
muqaddimah kitab Ad}wa>’u Al-Baya>n, Al-Shinqi>t}i> lebih dahulu menjelaskan konsep 
ijma>l dan baya>n [mujmal dan mubayyin] melalui sudut pandang ilmu usul. 
Menurutnya secara kebahasaan, mujmal berarti kumpulan sesuatu (majmu >’), 
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sedangkan menurut istilah berarti sesuatu yang memungkinkan (ih}tima>l) dua makna 
atau lebih tanpa bisa ditarjih salah satunya dengan dalil lain.
266
  
Ia menambahkan terkait perbedaan antara ‚nas}, dza>hir dan mujmal‛, yang 
pertama diperuntukkan pada satu kalimat hanya mempunyai satu makna, sedangkan 
yang kedua adalah jika mempunyai dua makna namun bisa tentukan salahsatunya 
yang lebih unggul. Sedangkan mujmal adalah jika makna yang ada dalam satu 
kalimat tersebut benar-benar sama dan sulit ditarjih. Menurut Al-Shinqi>t}i> ketentuan 
hukum yang terdapat dalam ‚mujmal‛  harus bersifat tawaqquf  hingga terdapat dalil 
yang menjelaskan maksudnya.
267
 Dalam merekonstruksi teori al-Baya>n, Al-Shinqi>t}i> 
mengawali diskusi dengan berangkat melalui paradigma usul, yakni menggunakan 
teori ijma>l sebagai bagian dari baya>n al-Qura>n. Sedangkan yang dimaksud Al-Baya>n 
dalam muqaddimah tafsirnya, adalah segala macam penjelasan yang digunakan oleh 
al-Quran untuk menjelaskan ayat lain. Tentu saja konsep mujmal/mubayyan yang 
sebelumnya terbatas pada tataran khusus yakni paradigma usul dalam istinbat ayat-
ayat hukum ketika ditarik ke dalam diskusi tafsir pemaknaannya menjadi lebih luas. 
Hal ini sebagaimana dikemukakan Al-Shinqi>t}i> dalam memulai paparannya tentang 
teori al-Baya>n. 
Menurut Al-Shinqi>t}i>, ada beberapa sebab terkait ke-mujmalan ayat al-Quran. 
Sebab pertama adalah ishtira>k al-ma’na>, yakni suatu kalimat mempunyai makna lebih 
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dari satu sehingga menjadikan kalimat tersebut sukar difahami.
268
 Sebab kedua adalah 
disebabkan kesamaran makna suatu kalimat (ibha>m).269 Ketiga adalah disebabkan 
ih}tima>l/atau adanya kemungkinan lain terkait marji‟ yang ditafsirkan isim damir.270 
Bentuk yang pertama (ishtira>k) bisa terjadi pada kalimat isim, fi‟il dan huruf. 
Sedangkan yang kedua bisa terjadi kepada isim jenis, baik makna tunggal atau jama‟, 
kemudian isim jama‟, silah mausul, beberapa makna huruf. Sedangkan yang ketiga 
seringkali terjadi terkait interpretasi di kalangan mufassir dalam menentukan marji‟ 
kalimat isim damir. Berikut ini beberapa contoh masing-masing. 
Sebab Ishtira>k 
Dalam Qs. Al-Baqarah [2]: 228, terhadap kalimat “ ُء ْٚ  yang ”اٌمُُش
diperselisihkan maknanya oleh para ulama. Hal ini karena kalimat tersebut 
mempunyai dua makna “suci”, dan “haid”. Implikasi hal tersebut kemudian 
menimbulkan pertanyaan apakah iddah bagi wanita yang tertalak, tiga kali masa suci 
ataukah haid. Al-Shinqi>t}i> mencoba memahaminya dengan pendekatan ayat dengan 
ayat. Menurutnya yang dimaksud disini adalah tiga kali masa suci. Hal ini 
berdasarkan isyarat firman Allah pada ayat lain Qs. Al-Talaq [65]: 1, “ َّٓ ِٙ ٌِِؼذَّرِ  َّٓ ُ٘ ْٛ مُ  .”فََطٍِّ
Lam di sini menunjukkan makna “اٌزٛل١ذ” atau menentukan waktu sesuatu. Dan waktu 
talak yang diperintahkan dalam ayat tersebut adalah “masa suci”. Petunjuk lainnya 
adalah petujuk makna dengan penambahan ta‟ pada “صالصخ لشٚء”, menunjukkan 
mudzakkarnya objek (ma’du >d). Seandainya objeknya “اٌذ١ضبد”/muannas, tentu tidak 
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ada penambahan ta‟. Karena orang arab terbiasa mengatakan, “ صالصخ أطٙبس ٚصالس
 .”د١ضبد
Sebab Ibha>m 
Sebab ke-mujmalan selanjutnya adalah disebabkan samarnya makna kalimat, 
seperti pada ayat Qs. Al-Baqarah [2]: 7, “ ُْ ِٙ َذ َػ١ٍَْ ّْ ْٔؼَ َٓ أَ  Redaksi kalimat ini .”ِصَشاَط اٌَِّز٠ْ
bermakna umum sehingga kemudian maknanya terlihat samar. Hal ini kemudian 
dijelaskan pada ayat lain, Qs. Al-Nisa‟ [4]: 69, “ ا َٚ  َٓ َٓ إٌَِّج١ِّْ١ ِ  ُْ ِٙ َُ هللاُ َػ١ٍَْ ْٔؼَ َٓ أَ َٓ اٌَِّز٠ْ ٠ِْم١ْ ذِّ ٌّصِ
ئَِه َسف١ِْمًب ٌٰ ُ َٓ أ َدُس َٚ  َٓ ِذ١ْ ٌِ ب اٌصَّ َٚ ذَاِء  َٙ اٌشُّ َٚ ”, artinya orang-orang yang telah Allah berikan nikmat 




Menurut Al-Shinqi>t}i> bentuk ini juga sering terjadi dalam interpretasi ayat. 
Sebagaimana contoh dalam penafsiran Qs. Al-„Adiyat [100]: 7, terdapat ayat yang 
sering diperselisihkan ulama yang disebabkan ihtimalnya tempat kembali damir, 
yakni ayat “  ِٙ ٌَِه ٌََش ٝ ٰر ٍٰ إَُِّٔٗ َػ ١ْذٌ َٚ ”. Mufassir berbeda, apakah damir “hu” tersebut kembali 
kepada “ْاإلٔسب”, ataukah “ٗسث” yang terdapat pada ayat sebelumnya “ ِٗ َشثِّ ٌِ  َْ َْٔسب َّْ اإِل إِ
دٌ  ْٛ  Menurut Al-Shinqi>t}i>, jika merujuk kepada susunan ayat tersebut tentunya .”ٌََىُٕ
marji‟ “ َُِّٗٔإ َٚ ” adalah kepada “manusia”, walaupun kalimat ini terletak lebih awal. Ia 
menambahkan, bahwa memisahkan ayat ke 6 dan 7 dengan mengembalikan damir 
pada ayat 6, ke Tuhan/rabb, sedangkan damir pada ayat ke 7 kepada manusia/al-Insa>n 
merupakan susunan makna yang tidak patut bagi al-Quran. 
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b. Baya>n Al-Sunnah 
Dalam studi hadis, istilah sunnah sinonim dengan hadis yang berarti ucapan, 
perbuatan, ketetapan yang berasal dari Nabi Muhammad Saw. Sementara ulama 
kemudian memperluas terma ini, yakni penyandaran yang tidak hanya terbatas 
kepada Nabi, tetapi juga sahabat dan tabi‟in. Ini kemudian dikenal dengan istilah 
hadis marfu>’. mauqu>f dan maqt}u>’’.272 Dalam bab II disebutkan, bahwa penafsiran 
Nabi, sahabat dan tabi‟in terkadang dengan instrumen ayat dengan ayat. Tafsi>r Al-
T{aba>ri>, termasuk diantara tafsir yang paling banyak menggunakan bentuk ini melalui 
instrumen riwayat dari tiga generasi awal Islam. Dalam Ad}wa>’u Al-Baya>n, Al-
Shinqi>t}i> merekonstruksi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dengan pendekatan sunnah dengan 
paradigma yang cukup berbeda namun lebih fungsional. Menurutnya, dalam 
perspektif tafsi>r al-quran bi al-quran sebagai sebuah metode tafsir, sunnah/hadis 
mempunyai dua fungsi penting diantaranya:  
Pertama: sunnah berfungsi sebagai penyempurna penjelasan tafsir. Hal ini 
dilakukan jika penjelasan ayat dengan ayat masih dianggap kurang memadai dan 
belum mengakomodir seluruh permasalahan yang diangkat.
273
 Al-Shinqi>t}i> 
memberikan contoh terkait penafsiran Qs. Al-Nisa‟ [4]: 103: 
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Ia menjelaskan bahwa ayat tersebut hanya menyebutkan secara umum terkait 
ibadah shalat yang mempunyai waktu-waktu tertentu yang telah diatur Allah. Terkait 
konteks “waktu” tersebut memang terdapat beberapa dalil al-Quran yang 
memberikan penjelasan secara garis besarnya, seperti Qs. Al-Isra‟ [17]: 78, Qs. Hud 
[12]: 114, Qs. Al-Rum [30]: 17. Namun semuanya masih belum mengakomodir tema 
yang dimaksud ke dalam makna yang jelas, sehingga menurut Al-Shinqi>t}i> hal ini 
memerlukan penjelasan dari Nabi.
274
 Dalam memberikan ulasan dan analisis terkait 




Kedua: fungsi sunnah selanjutnya dalam konteks tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n 
adalah dalam aplikasinya sebagai metode tarji>h}. Dalam hal ini, sunnah berfungsi 
sebagai tarji>h} jika kemudian ada dua penafsiran yang berbeda yang sama-sama 
menggunakan metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n. Namun yang dimaksud di sini 
adalah sunnah dengan status periwayatan yang sahih, baik dari aspek sanad ataupun 
matannya. Ia menambahkan, jika kemudian ada dua penafsiran yang sama-sama 
menggunakan ayat dengan ayat dan juga sama-sama didukung sunnah, maka hal 
tersebut harus dilakukan tarji>h} dengan beberapa pertimbangan tertentu dalam metode 
tarji>h}.276  
Dalam Ad}wa >’u Al-Baya>n, pentarjihan antara beberapa pendapat memang 
sering dilakukan oleh Al-Shinqi>t}i> melalui pendekatan sunnah. Dalam beberapa 
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kesempatan ia terkadang menggunakan metode tarjih dengan perangkat ayat, sunnah, 
dan juga menggunakan ijma‟ dan pendapat ulama berdasarkan pertimbangan-
pertimbangan tertentu. Dalam seluruh penjelasan yang berkaitan dengan baya>n al-
sunnah tersebut tentu saja sunnah yang dimaksud Al-Shinqi>t}i> adalah sunnah yang 
bersifat umum. Bukan sunnah dalam bentuknya yang spesifik menggunakan metode 
tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n sebagaimana telah dijelaskan sebelumnya. Hal ini akan 
dianalisis lebih jauh terkait posisi Al-Shinqi>t}i> dalam menggunakan implementasi 
riwayat yang berbasis metode tafsir ayat dengan ayat di akhir penelitian ini. 
c. Baya>n Al-I<ja>z bi Al-It}na>b 
Dalam mendiskripsikan ajarannya al-Quran seringkali menggunakan diksi 
yang khas yang berbeda dengan kitab-kitab lain. Dalam satu permasalahan, misalnya, 
ia mengunggkapkan dengan singkat dan baru kemudian dijelaskan dengan luas di 
ayat bahkan surat lain. Dalam disiplin balaghah, uslub demikian dikenal dengan 
istilah ‚اإل٠جبص‛ dan ‚اإلطٕبة‛. Berdasarkan hal tersebut, para pakar tafsir dan ulumul 
quran menjadikan fenomena tersebut sebagai bagian dari metode tafsi>r al-qura>n bi al-
qura>n.  
Dalam muqaddimah kitabnya, Al-Shinqi>t}i> memberikan perincian beberapa 
bentuk terkait metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dengan instrumen tafsi>r al-i>ja>z bi al-
it}na>b di beberapa tempat berbeda.  Menurut Al-Shinqi>t}i>, diantara tafsi>r al-qura>n bi al-
qura>n dalam bentuk ini dapat berupa metode tanya jawab. Maksudnya adalah bahwa 
                                                                                                                                                                     
276
 Ibid., 25. 
 



































dalam satu tempat al-Quran menyebutkan satu permasalahan tertentu yang masih 
bersifat umum, dan baru kemudian diperjelas di tempat lainnya dengan sebuah 
pertanyaan dan kemudian  dijawab sendiri oleh al-Quran. Misalnya terkait makna 
“alam” dalam Qs. Al-Fatihah [1]: 2, yang kemudian dijelaskan dalam ayat lainnya: 
Melalui ayat 23-24 ini Al-Shinqi>t}i> hendak menegaskan bahwa yang dimaksud 
alam adalah langit dan bumi dan segala isinya.
278
 Bentuk lainnya terkait bentuk baya>n 
al-ja>z bi al-it}na>b dalam kerangka metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n adalah 
adakalanya al-Quran menyebutkan satu peristiwa dan kemudian di ayat lainnya baru 
dijelaskan terkait cara, sebab, waktu, tempat ataupun hal lainnya yang mempunyai 
keterkaitan dengan ayat tersebut.
279
 Ini seperti terlihat dalam penafsiran beberapa ayat 
semisal: 
Ayat pertama menjelaskan bahwa Allah mengambil perjanjian dari Musa, 
sedangkan ayat kedua berbicara terkait kerasnya hati Bani Israil. Namun yang 
pertama tidak menjelaskan bagaimana cara ataupun mekanisme pengambilan janji 
tersebut dan sebab kenapa hati bani Israil keras. Ini kemudian dijelaskan dalam surat 
lainnya diantaranya: 
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Ayat-ayat ini menjelaskan dua ayat sebelumnya bahwa cara pengambilan janji 
terhadap Musa adalah dijalaninya semasa ia berada di Tursina. Ini dijelaskan secara 
gamblang di surat tersebut melalui beberapa ayat. Sedangkan kerasnya hati Bani 
Israil disebabkan ketika mereka melanggar perjanjian yang telah mereka ikrarkan 
kepada Allah Swt. Bentuk baya>n al-i>ja>z bi al-it}na>b ini sangat banyak terjadi dalam al-
Quran. Maka ketika ingin merekonstruksi satu tema, maka harus mengumpulkan 
ayat-ayat yang mempunyai keterkaitan dengan tema tersebut agar terbentuk bangunan 
yang utuh. Bentuk tafsi>r i>ja>z bi al-it}na>b ini banyak dikutip oleh para pakar ketika 
menjelaskan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n. 
d. Baya>n Lafdzah bi Lafdzah 
Sebagaimana dijelaskan di bab II, penafsiran lafadz dengan lafadz mempunyai 
beberapa ragam bentuk. Dalam kitab Fus}u>l fi Us}u>l Al-Tafsi>r, Musa>’id Sulaima>n Al-
T{ayya>r menyebutkan setidaknya dua bentuk, yakni menafsirkan suatu lafadz gharib 
dengan lafadz lain yang bermakna lebih jelas. Bentuk lainnya adalah menjelaskan 
makna ayat dengan pendekatan munasabah antar ayat.283 Menurut penulis, tujuan 
penting dari penafsiran lafadz dengan lafadz setidaknya dapat disederhanakan dalam 
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misi “mencari makna autentik” dari satu ayat yang hendak ditafsirkan. Diantara 
bentuk penafsiran lafadz dengan lafadz menurut Al-Shinqi>t}i> adalah membatalkan 
makna tekstual yang terlihat dalam ayat karena adanya qarinah yang menunjukkan 
bahwa makna yang dimaksud adalah selain makna teks tersebut ( أْ ٠ىْٛ ظب٘ش ال٠خ غ١ش
 Al-Shinqi>t}i> tidak membatasi sebab atau qarinah yang digunakan .(ِشاد ثذ١ًٌ أخش
sebagai dalil tersebut dan nampaknya ia tidak membatasinya kepada sebab tunggal. 
Ini sebagaimana contoh yang ia tampilkan dalam muqaddimah-nya, Al-Shinqi>t}i> 
menggunakan teori korelasi yang lazim disebut munasabah dalam memahami Qs. Al-
Baqarah [2]: 229, terkait ayat “ ِْ رَب شَّ َِ  Menurutnya, jika difahami secara .”اٌطَّاَلُق 
tekstual, maka dari ayat ini difahami bahwa talak dalam Islam hanya diperbolehkan 
dua kali. Padahal yang dimaksud ayat tersebut adalah talak raj‟i atau talak yang bisa 





Bentuk lainnya dari penafsiran lafadz dengan lafadz menurut Al-Shinqi>t}i> ialah 
menafsirkan lafadz dengan lafadz lain yang mempunyai makna lebih jelas.
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Kesamaran makna pada lafadz yang ditafsirkan ini disebabkan alasan yang beragam, 
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seperti halnya ketika maknanya tidak dikenal (ghari>b) dan lainnya. Contoh dalam 
bentuk ini semisal ayat, “ ًٍ ١ْ ْٓ ِسّجِ ِ ُْ ِدَجبَسحً  ِٙ َطْشَٔب َػ١ٍَْ ِْ أَ َٚ ”. Terma ‚sijji >n‛ pada ayat ini 
relatif kurang dikenal maknanya oleh orang arab dan kemudian baru difahami ketika 
merujuk silangkan dengan ayat lainnya, “ ٍٓ ْٓ ِط١ْ ِ ُْ ِدَجبَسحً  ِٙ ًَ َػ١ٍَْ ٌُِْٕشِس ”. 
e. Baya>n bi Kuliyya>t Al-Qura>n 
Bentuk selanjutnya dari tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n menurut Al-Shinqi>t}i> adalah 
melakukan istidla>l dengan makna yang seringkali digunakan oleh al-Quran (Gha>lib 
al-Qura>n). Prinsip ini sebagaimana dijelaskan sebelumnya dalam tradisi ilmu tafsir 
dikenal dengan teori kuliyya>t al-qura>n. Menurut Al-Shinqi>t}i>, prinsip ini dapat 
digunakan ketika suatu kalimat mempunyai beberapa ketentuan makna. Contoh 
bentuk ini misalnya ayat, “ ْٟ ٍِ ُسُس َٚ َّٓ أََٔب  جَ ٍِ  Menurut sebagian ulama, terma .”أَلَْغ
 mengalahkan” dalam ayat tersebut mempunyai makna mengalahkan dengan/اٌغٍجخ“
hujjah/argumentasi penjelasan. Menurutnya, pemaknaan yang tepat dalam ayat 
tersebut adalah mengalahkan dengan pedang dan senjata. Hal ini karena pada 
umumnya makna tersebut itulah yang seringkali digunakan oleh al-Quran, semisal, 
Qs. Al-Imran [3]: 12, Qs. Al-Anfal [8]: 65-66 dan lain-lain.
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 Namun ketentuan 
penafsiran kepada teori kuliyya>t al-Qura>n ini menurut Al-Shinqi>t}i> tidak bersifat 
mutlak. Hal ini dikarenakan dalam beberapa ayat, justru al-Quran menggunakan 
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f. Baya>n dengan Pendekatan Mant}u>q dan Mafhu>m 
Dalam muqaddimah kitabnya, Al-Shinqi>t}i> menutup penjelasannya dengan 
penjelasan teori ‚mant }u>q dan mafhu>m‛.288 Menurutnya bahwa penjelasan tafsi>r al-
qura>n bi al-qura>n melalui perspektif teori mant}u>q (makna tesurat/tekstual) dan 
mafhu>m (makna tersirat/konteksual) terbagi menjadi empat macam: Pertama: 
menjelaskan mant}u>q dengan mant}u>q. Ini sebagaimana makna tekstual ayat “ ٝ ٍٰ ب٠ُزْ َِ إِلَّ 
 ُْ “ yang dijelaskan dengan ayat ”َػ١ٍَُْى ْذ  َِ ١ْزَخُ ُدّشِ َّ ُُ اٌ َػ١ٍَُْى ”. Kedua: penjelasan mafhu>m 
dengan mant}u>q, seperti pemahaman terhadap ayat “ َٓ زَِّم١ْ ُّ ٍْ ٌِ ُ٘ذًٜ  ”, yang kemudian 
dijelaskan dengan makna tekstual ayat, “ًّٝ ُْ َػ ِٙ َٛ َػ١ٍَْ ُ٘ َٚ ْلٌش  َٚ  ُْ ِٙ َْ فِٝ ٰأرَأِ ْٛ ُٕ ِ َٓ ل٠َُْؤ اٌَِّز٠ْ َٚ ” dan 
ayat “إِلَّ َخَسبًسا َٓ ١ْ ِّ ٌِ ب َل ٠َِض٠ْذُ اٌظَّ َٚ ”.
289
 
Ketiga: menjelaskan mant}u>q dengan mafhu>m. Ini sebagaimana makna 
tekstual ayat “ ُ١ْزَخ َّ ُُ اٌ ْذ َػ١ٍَُْى َِ  yang kemudian dijelaskan melalui pemahaman ,”ُدّشِ
terhadap ayat 145 surat al-An‟am “  ْٚ ًدب أَ ْٛ ْسفُ َِ ب  ًِ دَ ”. Menurut Al-Shinqi>t}i>, pada ayat 
pertama, implikasi pemaknaan tekstual ayat menyebabkan bahwa seluruh darah 
diharamkan secara mutlak. Namun ayat kedua berfungsi sebagai mafhu>m mukha>lafah 
dari ayat pertama, bahwa selain darah yang mengalir tidak demikian (tidak haram). 
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Maka pemahaman (mafhu>m) ayat kedua menjelaskan bahwa yang dimaksud dengan 
keharaman darah pada ayat pertama adalah selain darah yang mengalir.
290
  
Keempat: menjelaskan mafhu>m dengan mafhu>m, contohnya dalam ayat 
رُٛا اٌِىزَبةَ “ ْٚ ُ َٓ أ َٓ اٌَِّز٠ْ ِ ْذَصَٕبُد  ُّ اٌ َٚ ”. Menurut riwayat Muja>hid, sebagaimana dinukil Al-
Shinqi>t}i> yang dimaksud dengan “اٌّذصٕبد” adalah “اٌذشائش” atau wanita-wanita ahli 
kitab yang berstatus merdeka. Pemahaman terhadap ayat tersebut diantaranya 
menunjukkan bahwa “األِخ اٌىزبث١خ”, budak kitabi, termasuk yang tidak diperbolehkan 
untuk dinikahi. Pemahaman ini juga didukung dengan pemahaman lain yang terdapat 
dalam ayat, “ ُْ طَ  ُْٕى ِ ُْ ٠َْسزَِطْغ  ٌَ ْٓ َِ َٚ ُُ ْٓ فَز١ََبِرُى ِ  ُْ بُُٔى َّ ٍََىْذ أ٠َْ َِ ب  َِ  ْٓ ِّ َٕبِد َف ِ ْؤ ُّ ْذَصَٕبِد اٌ ُّ ِْٕىَخ اٌ ٠َ ْ ًل أَ ْٛ ”. 
Terma “ َِٕبد ِ ْؤ ُّ  dalam ayat tersebut menunjukkan larangan menikahi budak-budak ”اٌ
perempuan kafir meskipun dalam kondisi darurat.
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g. Manhaj Al-Baya>n li A<ya>t Al-S{ifa>t 
Yang dimaksud adalah sebuah metode ataupun cara yang ditempuh al-Quran 
dalam menginterpretasikan ayat-ayat yang berkaitan dengan sifat Allah Swt. Menurut 
Al-Shinqi>t}i>, diantara seluruh metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, tipe ini merupakan 
yang paling penting. Berkaitan dengan bentuk ini ia menyatakan, “Bahwa seluruh 
sifat yang Allah tetapkan dalam al-Quran berkaitan dengan Dzatnya, seperti al-
istiwa>’, al-yadd, al-wajhu dan lainnya merupakan sifat-sifat yang harus dimaknai 
secara hakiki (bukan majaz). Menurutnya, pemaknaan tersebut disertai dengan 
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keyakinan membersihkan (tanzi>h) Allah dari segala unsur keserupaan dengan 
makhluk sebagaimana disebutkan dalam ayat “ ُ١ُْغ اٌجَِص١ْش ِّ َٛ اٌسَّ ُ٘ َٚ ٌء  ْٟ ِٗ َش ٍِ ضْ ِّ .”١ٌََْس َو
292
  
Jika melihat seluruh deskripsi epistemologi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n versi 
Al-Shinqi>t}i> di atas, dari aspek bentuk tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n atau sumber-sumber 
yang digunakan, maka dapat disederhanakan pada tiga hal. Dua bentuk pertama ia 
sebutkan secara eksplisit/jelas, yakni sumber wahyu dan hadis, sedangkan bentuk 
ketiga adalah logika ijtihad melalui pendekatan teori usul, kebahasaan, munasabah 
dan lain-lain. Bentuk ketiga walaupun tidak disebutkan secara jelas, namun bisa 
terlihat cukup dominan dalam konten kitabnya. Namun demikian, tidak semuanya 
pendekatan-pendekatan berbasis ijtihadi tersebut masuk ke dalam tafsir rasional, 
karena dalam banyak kesempatan, tingkat akurasinya sangat meyakinkan sehingga 
layak dimasukkan sebagai tafsir berbasis wahyu yang disepakati ulama. Selain itu, 
dalam konteks pendekatan hadis/sunnah berbasis tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, terdapat 
perbedaan cukup signifikan antara gagasan Al-Shinqi>t}i> dengan beberapa pakar 
lainnya. Ia tampak tidak menaruh perhatian besar terhadap tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n 
perspektif sahabat, tabi‟in. Hal ini sebagaimana akan dijelaskan di bab IV. 
Demikian pemaparan terkait beberapa hal yang berkaitan dengan Al-Shinqi>t}i>, 
tafsir Ad}wa>’u Al-Baya>n dan epistemologi yang ia paparkan dalam muqaddimah 
tafsirnya. Al-Shinqi>t}i> merekonstruksi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n berbasis logika usul 
dan kebahasaan yang kemudian ia terapkan dalam skala yang lebih luas melalui teori 
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yang ia sebut dengan al-baya>n. Bab selanjutnya akan memaparkan aplikasi penafsiran 
kitab Ad}wa>’u Al-Baya>n terkait beberapa tema penting dalam al-Quran dan kemudian 
dianalisis dengan metode kritik tafsir dan filsafat. Dua hal ini penting dilakukan 
mengingat karena sebagai seorang manusia biasa, Al-Shinqi>t}i> pastinya tidak luput 
dari kesalahan. Walaupun di sisi lain, ia merupakan ulama besar yang cukup disegani. 
Selain itu urgensi lainnya adalah agar kita dapat menemukan sintesa kreatif dari 
metode ini, sebagai langka pemetaan mana tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang dapat 
diterima dan mana yang tidak, serta sebagai upaya pengembangan metode ini ke arah 
yang lebih konstruktif dalam misi mengimplementasikan kaidah Al-Qura>n s}a>lih} li 

























































STUDI KRITIS ATAS TAFSIR AD{WA<’U AL-BAYA<N   
KARYA AL-SHINQI<T{I< 
 
A. Aplikasi Penafsiran Terhadap Tema-tema Penting Al-Quran 
Menurut Izza Rohman, cukup tepat jika dikatakan Ad}wa>’u Al-Baya>n sebagai 
tafsir yang representatif, sebagai tafsir al-qura>n bi al-qura>n jika dibandingkan tafsir 
lain dengan tipe serupa.
293
 Hal ini bukan hanya karena intensitas Al-Shinqi>t}i> dalam 
menafsirkan ayat dengan ayat, -sebagaimana akan dipaparkan dalam bab ini-, tetapi ia 
juga meletakkan dasar-dasar metodologis dalam merekonstruksi metode ini secara 
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lebih sistematis. Muh}ammad ‘Afi>fuddi>n Dimya>t}i> mengklasifikasikan Ad}wa>’u Al-
Baya>n sebagai tafsir bi al-ma‟tsur yang mengambil bentuk corak qur‟ani atau yang ia 
istilahkan, ‚manhaj qur’a >ni‛.294 Berbeda dengan Dimya>t}i>, Muh}ammad Al-Qajawi> 
memilih istilah ‚al-tafsi>r al-qura>ni>‛ dalam kaitanya dengan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n 
baik dalam konteks metode ataupun produk tafsir.
295
 Sub berikut ini akan 
memaparkan serta memberikan analisis kritis terhadap penafsiran-penafsiran yang 
terdapat dalam Ad}wa>’u Al-Baya>n, terhadap beberapa tema penting. Penulis akan 
mengulas 4 tema yakni terkait tafsir ayat sains, hukum, kisah al-Quran serta teologis. 
Empat tema tersebut menurut asumsi penulis merupakan tema-tema induk dalam al-
Quran dan kiranya dapat mewakili hal-hal lain sebagai gambaran konten kitab. 
1. Ayat-ayat Sains 
Menurut Muh}ammad Abu> Shahbah, ketika al-Quran mengajak manusia untuk 
melihat dan merenungkan fenomena alam semesta, kejiwaan, maka hal tersebut tidak 
bermaksud agar mereka hanya berhenti pada fase tersebut. Yang dikehendaki al-
Quran adalah agar umat Islam senantiasa berusaha meneliti, menyingkap rahasia dan 
keajaiban alam dengan penelitian dan eksperimentasi. Oleh karena itu wajar jika al-
Quran dikatakan sebagai inspirasi yang membuka perkembangan sains.
296
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tersebut, beberapa mufassir kemudian berusaha memberikan interpretasi baru dengan 
pendekatan tafsir saintifik atau yang kemudian dikenal dengan al-tafsi>r al-‘ilmi>.297 
Dalam al-Quran, diantara ayat yang sering ditafsirkan dengan pendekatan 
tersebut adalah ayat yang menggambarkan asal usul penciptaan alam, diantaranya: 
Qs. Al-Anbiya‟ [21]: 30, Qs. Al-Dzariyat [51]: 47, Qs. Al-Sajdah [32]: 4, Qs. Hud 
[11]: 7, Qs. Fussilat [41]: 9-12 dan lain-lain. Di sini penulis hanya akan mengambil 
ayat Qs. Al-Anbiya‟ [21]: 30 dengan menyertakan penafsiran Al-Shinqi>t}i> dalam 
Ad}wa>’u Al-Baya>n. Ayat tersebut sering ditafsirkan oleh para mufassir kontemporer 
dengan pendekatan saintifik untuk menjembatani al-Quran dengan teori modern 
tentang asal usul alam semesta yang dikenal dengan teori Big-bang. 
Qs. Al-Anbiya‟ [21]: 30: 
Dan apakah orang-orang kafir tidak mengetahui bahwa langit dan bumi keduanya 
dahulu menyatu, kemudian Kami pisahkan antara keduanya. Dan Kami jadikan 
segala sesuatu yang hidup berasal dari air, maka mengapa mereka tidak beriman?
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Dalam memberikan interpretasi terhadap ayat di atas, Al-Shinqi>t}i> membagi 
penjelasannya ke dalam tiga tahapan. Pertama: penjelasan qira‟at dan balaghah, 
kedua: aspek kebahasaan dan ketiga: menafsirkan ayat dengan ayat. Dari aspek yang 
pertama, Al-Shinqi>t}i> menegaskan bahwa dalam membaca ayat di atas, para qurra‟ 
tujuh sepakat kecuali Imam Ibn Katsir yang membacanya dengan membuang “ٚ” 
yang terletak setelah Hamzah, menjadi [ا ْٚ َٓ َوفَُش ُْ ٠ََش اٌَِّز٠ْ -Dari sisi balaghah, Al .[أٌََ
Shinqi>t}i> menambahkan bahwa kalimat pertanyaan (َإسزفٙب) pada awal ayat 
menunjukkan fungsi makna “رٛث١خ ٚ رمش٠غ”, celaan dan teguran keras kepada orang-
orang kafir ketika mereka telah menyaksikan berbagai keajaiban ciptaan Allah, 
namun mereka masih saja bebal dengan tetap menyembah berhala.
299
  
Al-Shinqi>t}i> kemudian melanjutkan tafsirannya dari sudut pandang linguistik, 
kalimat “اٌشرك” merupakan masdar dari akar kata “rataqa/سرمٗ سرمب” yang berarti 
menutup, menyumbat, mengunci, merapatkan. Oleh karena itu, wanita yang rapat 
kemaluannya disebut “al-ratqa رْمَبءُ /’<  merupakan antonimnya ”اٌفزك“ Sedangkan .”اٌشَّ
yang berarti “pemisah bagi sesuatu yang bersambung/menempel”. Dalam terjemah 
Departemen Agama, “ففزمٕبّ٘ب” diartikan maka kami membelah/memisahkan keduanya 
(langit dan bumi).
300
 Yang menarik dari penjelaskan Al-Shinqi>t}i> adalah ia 
menyertakan penjelasannya dengan syair. Hal ini hampir terlihat dari sebagian besar 
penafsiran Ad}wa>’u Al-Baya>n yang banyak menukil syair-syair arab dalam 
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menjelaskan beberapa poin penting terutama dari sisi kebahasaan. Setidaknya ada dua 
syair yang ia kutip ketika menjelaskan al-Anbiya‟ [21]: 30.  
Al-Shinqi>t}i> kemudian menjelaskan ayat di atas secara analisis, bahwa dalam 
menafsirkan ayat di atas ada dua poin penting yang perlu diperhatikan. Poin pertama 
terkait lafadz “al-ratq” dan “al-fatq”, para ulama berbeda hingga 5 pendapat dalam 
memaknai terma tersebut. Pertama: bahwa yang dimaksud {وبٔزب سرمب} adalah bahwa 
pada awalnya langit dan bumi saling menempel/melekat, kemudian Allah 
memisahkan keduanya. Allah kemudian mengangkat langit ke tempatnya (seperti 
yang terlihat saat ini), dan demikian pula dengan bumi, diturunkan ke tempatnya. 
Allah kemudian memisahkan keduanya dengan angin/udara (al-hawa>’). Kedua: pada 
awalnya 7 langit tersebut melekat satu sama lain. Allah kemudian memisahkannya 
menjadi 7 langit dan antar satu tingkat dengan tingkat lain terdapat pemisah. Hal ini 
juga terjadi dengan bumi, hingga kemudian dikenal dengan 7 langit dan 7 bumi.
301
  
Ketiga: bahwa yang dimaksud dengan {وبٔزب سرمب} bahwa langit sebelumnya 
tidak turun hujan. Hal yang sama terjadi dengan bumi yang tidak bisa menumbuhkan 
tumbuh-tumbuhan. Lalu Allah memisahkan langit dengan cara menurunkan hujan 
darinya dan juga memisahkan bumi dengan menumbuhkan tumbuh-tumbuhan. 
Pendapat Keempat: yang dimaksud di sini adalah sebelumnya langit dalam kondisi 
yang gelap gulita yang sama sekali tidak terlihat sesuatupun. Maka kemudian Allah 
memisahkannya dengan cahaya. Pendapat kelima yang merupakan pandangan 
terakhir adalah bahwa yang dimaksud dengan “al-ratq” di situ adalah ‚al-‘adam‛ 
 



































atau ketiadaan. Sedangkan “al-fatq” dimaknai dengan ‚al-i>ja>d‛ atau mewujudkan. 
Kesimpulan menurut pandangan ini adalah bahwa langit dan bumi pada awalnya 
tiada, lalu Allah mewujudkan atau menciptakan keduanya.
302
  
Dalam memberikan klasifikasi perbedaan tersebut Al-Shinqi>t}i> tidak 
menjelaskan secara eksplisit sumber-sumber penukilan dari mufassir yang melandasi 
paparannya.
303
 Setelah menukil semua pendapat tersebut, Al-Shinqi>t}i> kemudian 
melanjutkan tafsirnya dengan men-tarjih dan memilih pendapat pribadinya dari 
beberapa pendapat yang telah disebutkan. Yang menarik dari tarjih yang 
dilakukannya adalah bahwa ia mendasari pandangannya dengan teori interpretasi a>ya>t 
bi al-a>ya>t. Menurut Al-Shinqi>t}i>, dari beberapa pendapat tersebut, pendapat ketiga 
merupakan pendapat yang benar karena didukung oleh beberapa indikasi (qari>nah) 
langsung melalui al-Quran.  
Setidaknya ada tiga qarinah yang melandasi hal tersebut. Pertama: awal 
redaksi ayat di atas adalah menggunakan [ا ْٚ َٓ َوفَُش ُْ ٠ََش اٌَِّز٠ْ ٌَ َٚ  yang berarti “bukankah [أَ
orang-orang kafir telah melihat”. Dari sudut pandang linguistik, lafadz “ٞسأ” 
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Namun jika kita berikan catatan, pendapat pertama tampaknya berpijak kepada redaksi dari 
keumuman ayat. Hal ini jika kita cermati, barangkali juga yang menjadi landasar para mufassir untuk 
menafsirkan ayat tersebut dengan pendekatan saintifik yang kemudian menemukan relevansinya 
dengan salah satu teori ilmiah modern yang disebutkan di awal. Pendapat kedua tampaknya mencoba 
melakukan rasionalisasi ayat dengan menghubungkannya dengan ayat lain di beberapa tempat yang 
berbeda yang menyebutkan bahwa langit dan bumi masing-masing berjumlah tujuh. Pendapat ketiga 
tampaknya berpijak kepada sudut pandang korelasi dengan awal dan akhir ayat (sebagaimana akan 
dijelaskan selanjutnya). Sedangkan pendapat ke empat dan kelima tampaknya berpijak ke dalam 
pendekatan intuisi dan filsafat. Ini terlihat dari beberapa terma yang dipilih seperti ‚dzulmah‛, ‚al-
nu>r‛, ‚al-‘adam‛, dan ‚al-i>ja>d‛ yang seringkali digunakan oleh para ulama sufi dan filosuf. Dalam 
studi tafsir, kedua pendekatan tersebut lazim dikenal dengan tafsi>r isha>ri> dan tafsi>r falsafi>. 
 



































“melihat” digunakan untuk penglihatan/proses melihat yang bersumber dari mata 
kepala (bas}ariyah). Oleh karena itu dapat disimpulkan, bahwa hal di atas adalah 
terkait fenomena yang sering terlihat oleh mata mereka (orang kafir). Fenomena 
langit yang tidak menurunkan hujan dan bumi yang tidak menumbuhkan tanaman dan 
kekeringan adalah hal yang lazim disaksikan manusia. Mereka kemudian melihat 
dengan mata kepala mereka sendiri, bahwa Allah menurunkan hujan dari langit dan 
menumbuhkan tanaman yang ada di bumi.
304
  
Indikasi kedua adalah, Allah menutup ayat tersebut dengan kalimat [ َٓ ِ ٍَْٕب  َجؼَ َٚ
 َْ ْٛ ُٕ ِ ٍ أَفاََل٠ُْؤ ّٟ ًَّ َشٍئ َد بِء ُو َّ  yang secara tekstual, kalimat penutup tersebut mempunyai ,[اٌ
hubungan dengan kalimat sebelumnya. Menurutnya seolah dalam ayat tersebut Allah 
menyatakan: 
Dan Kami jadikan segala sesuatu menjadi hidup, yang berasal dari air yang Kami turunkan 
dengan cara memisahkannya (air tersebut) dari langit. Demikian juga Kami tumbuhkan 




Ketiga: indikasi selanjutnya adalah bahwa terdapat beberapa ayat dalam surat 
lain yang menjelaskan makna ayat di atas (al-Anbiya‟[21]: 30), dengan redaksi yang 
lebih jelas. Semisal pada ayat “ ْجغِ ) بِء رَاِد اٌشَّ َّ اٌسَّ ذْعِ )( ١١َٚ األَْسِض رَاِد اٌصَّ َٚ١٢) )”.
306
 Al-
Raj‟i dalam ayat ini bermakna turunnya hujan di satu kesempatan setelah kesempatan 
lain. Sedangkan ‚al-S{ad’i‛ bermakna terpecah/terbelahnya bumi dikarenakan 
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tumbuhnya tetumbuhan. Ini seperti juga dalam ayat “  َْٕ١ٍْ ِٗ )فَ ِ ٝ َطؼَب ٌٰ ُْ إِ َْٔسب ( أََّٔب َصجَْجَٕب ٢٤ُظِش اإِل
بَء َصجًّب ) َّ َُّ َشمَْمَٕب األَْسَض َشمًّب )٢٥اٌ ٢٦( صُ )”.
307
 Menurut Al-Shinqi>t}i> pendapat ini juga dipilih 
oleh Al-T{aba>ri>, Ibn ‘At}iyah, Al-Ra>zi> dan ulama-ulama lain dengan beberapa indikasi 
beberapa ayat yang telah disebutkan. Al-Shinqi>t}i> juga memberikan catatan, bahwa 
pendapat pertama hanya didasarkan prinsip rasional dan tidak melalui prinsip 
penglihatan langsung (al-bas}ariah).308 
Al-Shinqi>t}i> kemudian melanjutkan tafsiran potongan ayat terakhir pada ayat 
30. Pertama-tama ia mengatakan, bahwa “ ًَ  ”َخٍَكَ “ pada ayat tersebut bermakna ”َجؼَ
atau menciptakan, karena muta‟addi terhadap satu objek (maf’u>l). Ini dibuktikan 
dengan dalil ayat lain “ بءٍ َٚ  َِ  ْٓ ِ ًَّ دَاثٍَّخ  هللاُ َخٍََك ُو ”, Allah menciptakan segala makhluk yang 
merayap/melata dengan air. Al-Shinqi>t}i> kemudian mengulas secara analisis, bahwa 
para ulama juga berbeda pandangan terkait maksud makna “Dia menciptakan segala 
sesuatu dari air”. Sebagian  ulama berpendapat bahwa yang dimaksud “ِبء/air” di 
sini adalah “إٌطفخ/air mani”. Hal ini dikarenakan semua makhluk hidup diciptakan 
Allah melalu cara berketurunan atau ‚al-tana>sul‛ melalui air mani. Oleh karena itu 
redaksi „a>mm pada ayat tersebut bermakna khusus.309   
Sebagian pendapat mengatakan bahwa yang dimaksud “air” di situ adalah air 
seperti yang kita kenal pada umumnya. Namun adakalanya hal tersebut bermakna air  
“secara langsung” adakalanya “tidak langsung”. Yang pertama seperti terlihat dari 
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biji-bijian, buah-buahan yang bisa hidup dengan air. Sedangkan yang tidak langsung 
seperti “mani”. Lazim kita ketahui, bahwa mani tercipta dari sari pati makanan dan 
saripati seluruhnya tercipta dari air. Al-Shinqi>t}i> juga menukil pendapat lain, bahwa 
yang dimaksud pada ayat tersebut adalah bermakna, “seolah-olah Allah menciptakan 
mereka dari air”. Hal ini dikarenakan sangat butuhnya mereka dengan air dan 
ketidaksabaran mereka ketika tidak ada air. Sebagaimana firman Allah “ ْٓ َخٍََك اإلِ  ِ  ُْ َْٔسب
 ًٍ ”َػَج
310
 dan beberapa pendapat lain.
311
  
Al-Shinqi>t}i> kemudian menukil pendapat Al-Ra>zi> terkait cara 
mengkompromikan beberapa ayat dalam tema ini yang terkesan seolah kontradiktif. 
Al-Ra>zi> memberikan sebuah analogi jikalau ada orang berkata, bagaimana mungkin 
pada ayat tersebut [al-Anbiya: 30] Allah berfirman jika menciptakan “segala sesuatu 
yang hidup berasal dari air”, sedangkan pada ayat lain Allah berfirman “ ْٓ ِ َّْ َخٍَْمَٕبُٖ  اٌَجب َٚ
 َِ ْٛ ُّ ْٓ َٔبِس اٌسَّ ِ  ًُ .”لَْج
312
 Jin dalam ayat ini diterangkan jika mereka diciptakan dari api. 
Dalam ayat lain Nabi bersabda bahwa malaikat diciptakan dari cahaya. Dalam ayat 
lain juga Allah berfirman jika menciptakan burung, melalui tangan Isa, dari tanah liat 
“ ْٟ ُْ َط١ًْشا ثِئِرِْٔ ْٛ ب فَزَُى َٙ ْٕفُُخ ف١ِْ ْٟ فَزَ ١ِْش ثِئِرِْٔ ١ْئَِخ اٌطَّ َٙ ِٓ َو ١ْ َٓ اٌّطِ ِ إِرْ رَْخٍُُك  َٚ ”.
313
 Dan dalam ayat lain Allah 
menciptakan Adam dengan “رشاة” atau tanah/debu.
314
  
Menurut Al-Ra>zi>, ayat-ayat di atas seolah terlihat kontradiktif jika melihat 
surat al-Anbiya‟: 30 yang menegaskan bahwa Allah menciptakan segala sesuatu yang 
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hidup dari air. Al-Ra>zi> kemudian menjawab sendiri pertanyaannya tersebut.  
Menurutnya redaksi pada ayat 30 di atas yang menggunakan terma “شٟء ًّ  dan ,”و
 yang dari sisi kebahasaan bermakna umum (‘amm), namun dapat dipastikan ”اٌّبء“
bahwa maknanya adalah khusus. Oleh karena itu makna kalimat tersebut harus 
difahami terhadap sesuatu yang bisa dilihat dan diindra (musha>hid mah}su>san). Dari 
hal ini maka kita dapat fahami bahwa malaikat, jin, adam, dan kisah penciptaan 
burung oleh Isa merupakan pengecualian dan tidak masuk dalam cakupan ayat ini 
karena kesemuannya tidak bisa dilihat oleh orang-orang kafir dan manusia pada 
umumnya. Al-Ra>zi> menambahkan bahwa para ulama memang berbeda dalam 
memahami “ ٍ ّٟ ٍء َد ْٟ ًَّ َش  ,sebagian memaknainya dengan khusus bagi hewan-hewan ”ُو
sebagian lagi memasukkan tumbuhan dan pepohonan.
315
 
2. Ayat-ayat Hukum 
Hukum terkait pernikahan beda agama masih sering menjadi polemik hingga 
saat ini terutama di negara-negara multikultural seperti Indonesia. Setidaknya ada tiga 
kutub pemikiran yang berseberangan dalam menyikapi hal tersebut. Pertama: 
mengharamkan secara mutlak, baik antara laki-laki muslim dengan perempuan non 
muslim/ahli kitab ataupun sebaliknya, antara muslimah dengan laki-laki non muslim. 
Kedua: membolehkan secara mutlak. Pendapat ini merupakan antitesis dari pendapat 
pertama yang sering disuarakan Islam progresif-liberal. Ketiga: tetap mengharamkan 
pernikahan beda agama namun memberikan pengecualian, yakni jika laki-lakinya 
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muslim dan perempuannya non muslim/ahli kitab, maka hal tersebut dibolehkan. 
Pendapat pertama sering mendasarkan argumentasinya pada Qs. Al-Baqarah [2]: 221, 
sedangkan pendapat ketiga berdasarkan Qs. Al-Maidah [5]: 5. Dari sekian ayat dalam 
al-Quran yang berbicara terkait tema ini, dua ayat tersebut adalah ayat yang sampai 
saat ini tafsirnya masih sering diperdebatkan. 
Terkait Qs. Al-Maidah [5]: 5, Al-Shinqi>t}i> dalam Ad}wa>’u Al-Baya>n sama 
sekali tidak memberikan penafsirannya. Ini terlihat setelah ia menafsirkan ayat ke 2 
pada surat tersebut ia langsung melompat membahas ayat ke 6 yang berbicara terkait 
beberapa masalah dalam hukum wudhu. Ayat ke 5, memang sempat ia singgung 
dalam satu paragraf, namun penjelasannya hanya terfokus kepada potongan terakhir 
ayat [األ٠خ.. ِْ ب َّ ْٓ ٠َْىفُْش ثِبإِل٠ْ َِ َٚ ], sehingga di sini penulis tidak menemukan relevansinya 
terkait dikursus nikah beda agama.
316
 Namun Al-Shinqi>t}i> membahas tema ini ketika 
menafsirkan Qs. Al-Baqarah [2]: 221, dengan pendekatan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n. 
Lebih jelasnya penulis akan mengutip Qs. Al-Baqarah [2]: 221, sebagai berikut: 
Dan janganlah kamu nikahi perempuan musyrik sebelum mereka beriman. Sungguh, 
hamba sahaya perempuan yang beriman lebih baik daripada perempuan musyrik 
meskipun dia menarik hatimu. Dan janganlah kamu nikahkan orang (laki-laki) 
musyrik (dengan perempuan beriman) sebelum mereka beriman. Sungguh hamba 
sahaya laki-laki yang beriman lebih baik daripada laki-laki musyrik meskipun dia 
menarik hatimu. Mereka mengajak ke neraka, sedangkan Allah mengajak ke surga 
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dan ampunan dengan izinnya. (Allah) menerangkan ayat-ayatnya kepada manusia 
agar mereka mengambil pelajaran.
317
 
Dalam Ad}wa>’u Al-Baya>n, Al-Shinqi>t}i> menfokuskan penjelasannya pada 
terma, “اٌّششوبد” yang berarti wanita-wanita musyrik. Pada frase awal ayat ini, Allah 
melarang laki-laki muslim menikahi wanita-wanita musyrik. Menurut Al-Shinqi>t}i>, 
secara dzahir redaksi ayat tersebut juga mencakup wanita-wanita ahli kitab yakni dari 
kalangan Yahudi dan Nasrani. Tetapi menurutnya dalam ayat lain disebutkan bahwa 
wanita-wanita ahli kitab tidak termasuk konteks yang diharamkan dalam ayat 
tersebut. Yang dimaksud Al-Shinqi>t}i> di sini adalah ayat Qs, Al-Maidah [5]: 5 
َٓ أُٚرُٛا اٌِىزَبةَ “ َٓ اٌَِّز٠ْ ِ ْذَصَٕبُد  ُّ اٌ َٚ ”. Ia kemudian beralih ke persoalan lain, terkait apakah 
sebutan musyrik juga berlaku bagi wanita ahli kitab? Ia menulis, jika kemudian ada 
orang yang berpendapat bahwa wanita-wanita ahli kitab tidak termasuk dalam 
konteks wanita-wanita musyrik sebagaimana disebut dalam Qs. Al-Baqarah [2]: 221, 
dan mendasarkan pendapatnya kepada beberapa ayat semisal: 
Jika ia berargumen bahwa dalam rangkaian ayat tersebut terdapat wawu athaf, 
yang artinya antara lafadz sebelum dan sesudah wawu merupakan hal-sosok yang 
berbeda, yang kemudian berpimplikasi hukum bahwa wanita ahli kitab tidak 
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termasuk dalam terma al-mushrika>t. Maka, menurut Al-Shinqi>t}i>, hal tersebut tidak 
dapat dibenarkan. Ia menambahkan, wanita-wanita ahli kitab termasuk dalam 
cakupan wanita-wanita musyrik.
321
 Ia mendasarkan pendapatnya tersebut dengan 
firman Allah dalam surat lain:
322
 
Namun dalam konteks penjelasan Qs. Al-Baqarah di atas, Al-Shinqi>t}i> melalui 
metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n tidak memberikan penjelasan lebih jauh terkait 
pernikahan beda agama. Fokus penjelasannya hanya terpusat pada dua hal, pertama, 
bahwa ‚al-mushrika>t‛ walaupun kalimat tersebut bermakna umum, hal tersebut 
ditakhsis dengan al-Maidah [5]: 5 bahwa wanita ahli kitab dari kalangan Yahudi dan 
Nasrani tidak termasuk dalam cakupan hukum ayat tersebut (muh}arrama>t). Di sini 
terlihat, ia sepertinya mengikuti pandangan ke tiga sebagaimana telah disebutkan di 
atas. Namun demikian sebagaimana dijelaskan dalam paragraf terakhir, mereka 
wanita ahli kitab tetap termasuk kategori orang-orang musyrik. 
3. Kisah-kisah Al-Quran 
Kisah-kisah al-Quran termasuk yang mendapatkan perhatian besar Al-Shinqi>t}i> 
dalam kitab tafsirnya. Terkadang ia hanya sekedar menafsirkan ayat dengan ayat 
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terhadap beberapa lafadz/terma tertentu seperti menjelaskan dari aspek ‘a >mm atau 
keumuman lafadz, menjelaskan lafadz yang samar (mubham) terkait beberapa terma. 
Di kesempatan lain ia membahas satu topik kisah secara panjang lebar, terutama jika 
kisah tersebut terkait permasalahan hukum dan teologis. Ini seperti terlihat pada 
tafsirannya pada surat Al-Hijr [15]: 80-84 yang mengisahkan kisah penduduk Hijr 




Namun dari semua tafsiran yang disajikan dalam konten kitabnya, Al-Shinqi>t}i> 
selalu konsisten memulainya dengan pendekatan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n. Dalam 
konteks penafsiran kisah penduduk Hijr ini, setelah memulai dengan menyajikan 
beberapa ayat, ia kemudian menyebutkan riwayat hadis terkait peristiwa lewatnya 
Nabi di lembah tersebut dan setelah itu mengulasnya secara analisis dengan berpijak 
kepada riwayat tersebut.
324
 Selain kisah Hijr, terdapat kisah Ibrahim dan keluarganya 
yang dipaparkan dengan cukup luas yang terdapat dalam beberapa surat yang 
berbeda. Berikut ini akan penulis paparkan salahsatu penafsiran Al-Shinqi>t}i> terkait 
kisah Ibrahim dan istrinya Sarah ketika didatangi oleh malaikat sebagaimana 
disebutkan dalam surat Hud [11]: 69-76 sebagai berikut:  
                                                          
323
 Dalam menafsirkan ayat tersebut, setelah memulainya dengan menafsirkan al-qura>n bi al-qura>n, al-
Shinqi>t}i> mengulas sekitar 24 bahasan, diantaranya peristiwa ketika Nabi melewati al-Hijr pada perang 
Tabuk, dan beberapa larangan Nabi ketika melewati tempat tersebut. Dari semua bahasan terkait tafsir 
ayat ini, semuanya ditarik ke dalam konteks pembicaraan hukum fiqih, semisal shalat di dalam 
kuburan atau menghadap kuburan, hukum shalat di tempat yang dighasab, hukum shalat di lembah, 
hukum shalat di masjid d}ira>r dan lain-lain, lihat: Muh}ammad Al-Ami>n Al-Shinqi>t}i>, Ad}wa>’u Al-Baya>n 
fi I<d}a>h Al-Qura>n bi Al-Qura>n – Vol III, (Da>r ‘Alam al-Fawa>’id li al-Nahsr wa al-Tauzi>’, 14337 H), 
194-231. 
324
 Al-Shinqi>t}i>, Ad}wa>’u Al-Baya>n, - Volume III -, 194-195. 
 



































Dan para utusan Kami (para malaikat) telah datang kepada Ibrahim dengan 
membawa kabar gembira (al-bushra>), mereka mengucapkan “selamat”. Dia (Ibrahim) 
menjawab, “selamat (juga atas kalian)”. Maka tidak lama kemudian Ibrahim 
menyuguhkan daging anak sapi yang dipanggang [69]. Maka ketika dilihatnya tangan 
mereka tidak menjamahnya, dia (Ibrahim) mencurigai mereka dan merasa takut 
kepada mereka. Mereka (malaikat) berkata, “jangan takut, sesungguhnya kami diutus 
kepada kaum Lut” [70]. Dan istrinya berdiri lalu dia tersenyum. Maka kami 
sampaikan kepadanya kabar gembira tentang (akan kelahiran) Ishaq dan setelah Ishaq 
(akan lahir) Ya‟qub [71]. Dan (istrinya berkata) sungguh ajaib, mungkinkah aku akan 
melahirkan anak padahal aku sudah tua dan suamiku sudah sangat tua? Ini benar-
benar sesuatu yang ajaib [72]. Mereka (para malaikat) berkata, “mengapa engkau 
merasa heran tentang ketetapan Allah? (itu adalah) rahmat dan berkah Allah 
dicurahkan kepada kamu, wahai ahlul bait, sesungguhnya Allah maha terpuji, maha 
pengasih [73]. Maka tatkala rasa takut telah hilang dari Ibrahim dan kabar gembira 
telah datang kepadanya, dia bersoal jawab dengan (malaikat) Kami tentang kaum 
Lut. [74]. Ibrahim sungguh penyantun, lembut hati dan suka kembali (kepada Allah) 
[75]. Wahai Ibrahim! Tinggalkanlah (perbincangan) ini, sungguh ketetapan Tuhanmu 
telah datang dan mereka itu akan ditimpa adzab yang tidak dapat ditolak [76].
325
 
Dari rangkaian panjang beberapa ayat di atas, Al-Shinqi>t}i> tidak menafsirkan 
semuanya secara analisis. Ia hanya konsen terhadap beberapa hal yang mempunyai 
keterkaitan atau menjadi objek tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n. Beberapa objek penafsiran 
tersebut ia koneksikan dengan ayat-ayat lain yang berdekatan atau yang terletak di 
surat lainnya. Berikut ini pemaparan Al-Shinqi>t}i>: 
Pertama: dalam ayat 69, Al-Shinqi>t}i> fokus memberikan penjelasan terhadap 
terma “ٜاٌجُْشَش”  yang berarti “kabar gembira”. Menurutnya ayat tersebut tidak 
menjelaskan secara jelas maksud dan bentuk kabar gembira yang dimaksudkan. 
Namun terdapat suatu isyarat pada ayat tersebut bahwa yang dimaksud “ٜاٌجُْشَش” 
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adalah kabar gembira dengan kehadiran Ishaq dan Ya‟qub.
326
 Ia mendasarkan 
pendapatnya tersebut kepada 4 ayat, yakni ayat 71 pada surat yang sama dan 
beberapa ayat lain dalam surat yang berbeda sebagai berikut: 
Menurutnya, ayat-ayat tersebut memberikan kesimpulan bahwa berita akan 
anugerah anak/keturunan yang baik merupakan hal yang paling membahagiakan dan 
menggembirakan bagi orang tua. Al-Shinqi>t}i> kemudian melanjutkan penjelasannya, 
bahwa selain pendapat tersebut juga terdapat pandangan lain yang didasari dengan 
tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n. Menurut pendapat ini bahwa yang dimaksud dengan 
 sebuah kabar terkait perintah Allah Swt kepada mereka untuk ,”اٌجُْشَشٜ“
menghancurkan kaum Lut. Terkait pendapat ini juga terdapat beberapa ayat yang bisa 
dijadikan sebagai dasar, diantaranya: 
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Terkait perbedaan pendapat tersebut, Al-Shinqi>t}i> memilih pendapat yang 
pertama. Menurutnya, ayat terakhir ini menunjukkan bahwa berita terhadap 
penghancuran kaum Lut disampaikan setelah berita pertama yang berupa kabar 
gembira (al-bushra>). Ini menujukkan bahwa dua hal tersebut adalah hal yang 
berlainan.
335
 Ia menambahkan, ayat tersebut menjelaskan bahwa setelah menjawab 
salam, pada awalnya Ibrahim menyangka bahwa tamunya merupakan manusia biasa 
seperti kebanyakan orang. Ia kemudian bergegas menyiapkan hidangan dengan 
berupa daging sapi yang dipanggang hingga setelah daging tersebut disuguhkan dan 
si tamu tidak menyentuhnya barulah ia merasa curiga dan takut. Dia kemudian 
mengetahui bahwa tamunya tersebut adalah malaikat yang diutus Allah Swt. 
336
  
Kedua: terkait bentuk hidangan. Al-Shinqi>t}i> menambahkan, bahwa terkait 
jenis hidangan tersebut, dalam surat al-Dzariyat terdapat keterangan lebih jelas, 
bahwa hidangan tersebut adalah daging anak sapi yang gemuk (sami>n),337 sebagai 
berikut: 
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Ketiga: pada ayat 72, menjelaskan cerita keterkejutan Istri Ibrahim setelah 
menerima kabar gembiran dari malaikat. Menurut Al-Shinqi>t}i>, yang dijelaskan dalam 
ayat-ayat tersebut hanyalah ucapan-ucapan Sarah serta keheranannya. Hal ini 
dikarenakan adalah hal yang sulit diterima akal, orang yang berusia senja namun 
masih bisa mempunyai anak. Ia menambahkan, bahwa ayat-ayat tersebut tidak 
menyinggung apa saja yang diperbuat Sarah ketika dalam kondisi terkejut. Untuk 
menjawab hal ini, Al-Shinqi>t}i> kemudian menukil surat al-Dzariyat, bahwa ketika 




Maksud ‚ ْفََصىَّذ‛ di sini adalah “memukul/menepuk wajahnya”, ( ُْٗز َّ  .(ٌََط
Menarik disebutkan di sini, di sela pembahasan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dalam 
kaitannya dengan kisah Ibrahim dan Sarah, Al-Shinqi>t}i> memberikan satu sub khusus 
(tanbi>h). Yang menurutnya dari kisah tersebut dapat dipetik satu ajaran terkait adab 
atau etika bertamu. Pertama: mempercepat hidangan, sebagaimana firman Allah di 
atas, “ ٍَد١ِْٕز ًٍ ْ َجبَء ثِِؼْج ب ٌَجَِش أَ َّ  Kedua: hidangan yang disuguhkan merupakan hidangan .”فَ
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yang terbaik, ini sebagaimana yang dilakukan Ibrahim dengan menyuguhkan 
hidangan daging anak sapi gemuk panggang yang merupakan diantara hidangan 
terbaik pada masa itu. Ketiga: mendekatkan suguhan kepada tamu. Keempat: bicara 
dengan tamu dengan santun dan lembut, sebagaimana perkataan Ibrahim “ َْ ْٛ  ,”أََل رَأُْوٍُ
yang berarti apakah tuan belum makan? Ini termasuk perkataan yang paling lembut 
dan halus.
340
 Penarikan tafsir ayat ke dalam konteks ideal moral menunjukkan bahwa 
tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dalam aplikasinya cukup fleksibel. 
Demikian sedikit kutipan dari penafsiran Al-Shinqi>t}i> terhadap kisah Ibrahim 
dan istrinya tatkala kedatangan malaikat. Kelanjutan kisah tersebut secara lengkap 
hingga ayat ke 76 dalam dirujuk langsung dalam kitab Ad}wa>’u Al-Baya>n. Penulis 
sengaja tidak menjelaskan keseluruhan [ayat 73-76] karena keterbatasan halaman 
dalam penelitian ini. Namun dapat dilihat bahwa penafsiran Al-Shinqi>t}i> dalam 
menggunakan metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dalam konteks penafsiran kisah ini 
adalah cukup intens, seperti dalam menjelaskan bentuk mujadalah/soal jawab Ibrahim 
dengan malaikat, Al-Shinqi>t}i> menukil surat Al-„Ankabut: 31-32, Al-Dzariyat: 35-36, 
Hud: 76. Dalam menjelaskan terma “adzab” terhadap kaum Lut, Al-Shinqi>t}i> menukil 
sekian banyak ayat, diantaranya, Hud: 82-83, Al-Hijr: 74-75, Al-Furqan: 40, Al-
Shu‟ara: 172-173, Al-Dzariyat: 33-34 dan lainnya.
341
 Hal ini menjadi bukti intensitas 
Ad}wa>’u al-Baya>n yang cukup tinggi dalam penukilan ayat al-Quran sebagai basis 
interpretasi. 
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4. Ayat-ayat Teologis 
Dalam kitab Ad}wa>’u Al-Baya>n, Al-Shinqi>t}i> memberikan porsi yang sangat 
besar terkait penafsiran ayat-ayat teologis. Wilayah ini bisa terlihat dalam beberapa 
cakupan permasalahan, seperti rekonstruksi ayat-ayat al-Quran sebagai dalil 
pendukung trilogi tauhid yang menjadi basis konsep teologi yang ia anut, 
menjelaskan ayat-ayat sifat yang menjadi perdebatan aliran kalam sekaligus 
memberikan bantahan terhadap mereka. Dia juga seringkali menarik interpretasi ayat-
ayat hukum ke dalam berbagai diskursus teologis, ketika di situ terdapat cela 
interpretatif. Karena keterbatasan halaman penelitian, maka sub ini hanya membatasi 
pada dua poin pertama. 
Qs. Al-Isra‟ [17]: 9: 
Sesungguhnya al-Quran ini memberi petunjuk ke (jalan) yang paling lurus dan 
memberikan kabar gembira kepada orang mukmin yang mengerjakan kebajikan, 
bahwa mereka akan mendapat pahala yang besar.
342
 
Dalam Ad}wa >’u Al-Baya>n, Al-Shinqi>t}i> menafsirkan ayat di atas kurang lebih 
sebanyak 54 halaman, namun fokus penafsirannya dengan instrumen tafsi>r al-qura>n 
bi al-qura>n  hanya dibatasi kepada separuh ayat pertama “َٛ٘زا اٌمشاْ ٠ٙذٜ ٌٍّزٝ ٟ٘ أل ّْ  ”إ
yang berarti “Kitab suci al-Quran memberikan petunjuk kepada jalan yang paling 
lurus”. Menurutnya, “َٛأل” berarti (petunjuk) kepada jalan yang paling kokoh, adil 
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dan benar. Ia melanjutkan, dalam ayat di atas, Allah hanya menjelaskan secara global 
(ijma>l) dan tidak memberikan spesifikasi terkait maksud ayat. Namun menurutnya, 
jika kita meneliti kembali maka tentu harus merujuk kepada seluruh kandungan al-
Quran dan sunnah terkait perinciannya, apa saja yang dimaksud dengan “jalan yang 
paling lurus” dalam ayat tersebut.
343
  
Terkait penafsiran al-Quran sebagai “petunjuk kepada jalan yang paling 
lurus” tersebut, Al-Shinqi>t}i> mengupas lebih dari 20 tema yang menurutnya paling 
urgen. Menurutnya, diantara hal yang paling urgen dari petunjuk yang dibawa al-
Quran adalah mentauhidkan Allah Swt dalam tiga hal. Pertama: dari sisi ke-
Tuhanannya (rubu>biyah), Kedua: penyembahan/penghambaan kepadanya (ulu>hiyah)  
serta Ketiga: tauhid terkait nama-nama dan sifat-sifatnya (asma>’ wa s }ifa>t). Menurut 
Al-Shinqi>t}i>, tiga tauhid tersebut merupakan intisari yang digali dari al-Quran. Ia 
menambahkan bahwa terdapat sekian banyak dalil al-Quran yang mendukung konsep 
trilogi tauhid yang dikemukakannya tersebut.
344
  
Terkait dalil tauhid rubu>biyah, dalam al-Quran disebutkan diantaranya: 
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Menurut Al-Shinqi>t}i>, sekalipun seorang beriman terhadap bentuk tauhid 
rubu>biyah ini, hal demikian masih dianggap belum mencukupi kecuali disertai 
dengan mengikhlaskan/mentauhidkan ibadah hanya kepada Allah.
346
 Ketauhidan 
dalam aspek penyembahan ini yang kemudian dikenal dengan tauhid ulu>hiyah. Al-
Shinqi>t}i> menjelaskan, bahwa tauhid ulu>hiyah mempunyai batasan tertentu, yakni 
mewujudkan dengan sebenarnya makna kalimat “ل إٌٗ إل هللا”. Menurutnya, kalimat ini 
tersusun dari nafi> dan itsba>t. Yang dimaksud dengan “ٟإٌف”, adalah melepaskan 
seluruh macam penghambaan kepada selain Allah dalam seluruh aspek ibadah. 
Sedangkan “اإلصجبد” berarti menjadikan dan menetapkan Allah sebagai Dzat satu-
satunya yang menjadi tujuan seluruh macam ibadah melalui cara yang telah 
disyariatkan Allah melalui para rasulnya. Ia kemudian menukil beberapa ayat yang 
merupakan dalil tauhid ulu>hiyah dalam al-Quran diantaranya:  
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Sedangkan terkait tauhid asma>’ wa s }ifa>t, menurut Al-Shinqi>t}i> bentuk tauhid 
ini berdiri di atas dua pondasi utama. Pertama: membersihkan dan menyucikan Allah 
dari keserupaan dengan makhluk dalam semua sifatnya. Kedua: iman terhadap sifat 
yang ditetapkan Allah sendiri dalam al-Quran terkait Dzatnya dan juga dijelaskan 
oleh rasulullah, sesuai dengan sifat kesempurnaan dan keagungan Allah. Hal ini 
sebagaimana difirmankan Allah dalam al-Quran, “  ُ٘ َٚ ٌء  ْٟ ِٗ َش ٍِ ضْ ِّ ١ُْغ اٌجَِص١ْشُ ١ٌََْس َو ِّ َٛ اٌسَّ ”, serta 
tidak adanya keinginan untuk mempertanyakan terkait “kaifiyah” atau caranya. Al-
Shinqi>t}i> kemudian mencoba menjelaskan lebih dalam terkait dalil-dalil tauhid asma>’ 
wa s}ifa>t yang terdapat dalam al-Quran. Penulis mencatat setidaknya ada 23 dalil/ayat 
yang dinukil oleh Al-Shinqi>t}i> untuk mendukung konsep tauhid asma>’ wa s }ifa>t 
sebagaimana telah dijelaskan sebelumnya.
352
     
Qs. Al-A‟raf [7]: 54:  
Sungguh, Tuhanmu (adalah) Allah yang menciptakan langit dan bumi dalam enam 
masa, lalu dia bersemayam di atas arshi. Dia menutupkan malam kepada siang yang 
mengikutinya dengan cepat. (Dia ciptakan) matahari, bulan dan bintang-bintang 
tunduk kepada perintahnya. Ingatlah! segala penciptaan dan urusan menjadi hak-Nya. 
Maha suci Allah, Tuhan seluruh alam.
353
 
Dalam memberikan interpretasi terhadap ayat di atas dengan tafsi>r al-qura>n bi 
al-qura>n, Al-Shinqi>t}i> mengulasnya secara panjang lebar sekitar 20 halaman. Namun 
dari keseluruhan paparannya, setidaknya dapat dipetakan menjadi dua hal. Pertama: 
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penjelasan terkait tafsir ayat, kedua: kritik tafsir terhadap lawan-lawan teologisnya. 
Kedua hal tersebut menggunakan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n sebagai instrumen 
interpretasi dan pendukung argumentasi. Terkait yang pertama Al-Shinqi>t}i> membagi 
penjelasannya ke dalam dua permasalahan/terma yang menjadi fokus utama 
penafsiran, “َسثّىُ هللا اٌّزٞ خٍك اٌّسّبٚاد ٚاألسض فٝ سزّخ أ٠ّب ّْ “ dan ayat ”إ اسزٜٛ ػٍٝ اٌؼشش  صُ
 Bagian ayat pertama menjelaskan bahwa Allah menciptakan .”٠غشٝ ا١ًٌّ إٌّٙبس.. األ٠خ
langit dan bumi dalam enam masa/hari, namun menurutnya tidak dijelaskan secara 
terperinci maksud enam hari yang terdapat dalam ayat tersebut. Menurut Al-Shinqi>t}i> 
perincian tersebut dijelaskan dalam ayat lain: 
Setelah menukil empat ayat tersebut, Al-Shinqi>t}i> tidak memberikan komentar 
apapun. Ia kemudian melanjutkan penafsirannya kepada ayat “ ٝصُ اسزٜٛ ػٍٝ اٌؼشش ٠غش
 Menurutnya, ayat tersebut dan yang semisal merupakan ayat-ayat sifat .”ا١ًٌّ إٌّٙبس.. األ٠خ
seperti, “ُٙ٠ذ هللا فٛق أ٠ذ٠” dan banyak ayat lainnya. Sebagian besar orang banyak 
tersesat karena kesalahan dalam memahami ayat tersebut. Sebagian menjurus kepada 
ta’t }i>l (menegasikan sifat), dan sebagiannya terjerumus kepada tashbi>h (penyerupaan 
Allah). Padahal dalam al-Quran, Allah telah menjelaskannya dengan sejelas-jelasnya 
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sehingga sama sekali tidak ada kemusykilan sedikitpun. Menurutnya, ayat tersebut 
dan ayat lain yang senada harus difahami melalui dua dasar utama, Pertama: 
menyucikan Allah dari unsur keserupaan dengan makhluk. Kedua: mengimani segala 




Teks penafsiran Al-Shinqi>t}i> sebagai berikut:  
Dia kemudian menutup penjelasannya, barangsiapa meyakini bahwa sifat 
Allah serupa dengan sifat makhluk maka ia golongan mushabbihah, atheis serta sesat. 
Namun barangsiapa meyakini dan menetapkan untuk Allah, sebagaimana Allah 
tetapkan untuk dirinya sendiri dalam al-Quran, dan juga ditetapkan oleh rasulullah, 
serta menyucikan Allah dari keserupaan dengan mahluk, maka ia tergolong mukmin 
sejati. Hal ini sebagaimana dijelaskan Allah dalam ayat, “ ١ُْغ ِّ َٛ اٌسَّ ُ٘ َٚ ٌء  ْٟ ِٗ َش ٍِ ضْ ِّ ١ٌََْس َو
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 Penafsiran Al-Shinqi>t}i> terhadap terma ‚istiwa>‛ tersebut juga hampir 
dikatakan sama dengan tafsirannya terhadap ayat lain yang berkaitan dengan sifat 
khabariyah. Jika kita lihat secara seksama, tafsiran Al-Shinqi>t}i> terkait ayat sifat 
tersebut memiliki kesamaan dengan tafsiran versi Sunni-asha‟irah dalam memahami 
ayat-ayat sifat yakni konsep ‚tafwi >d}‛.357 Namun jika kita baca lembaran tafsir 
Ad}wa>’u Al-Baya>n yang mengulas penafsiran ‚istiwa>‛ hingga tuntas dan 
dikomparasikan dengan karya Al-Shinqi>t}i> lainnya maka akan terlihat jelas 
perbedaannya. Terjadi beberapa paradoks ataupun kontradiksi yang cukup besar 
diantara keduanya. Hal ini akan diulas secara kritis di bab selanjutnya.  
Selain sebagai tafsir, Al-Shinqi>t}i> juga mengembangkan metode tafsi>r al-qura>n 
bi al-qura>n sebagai metode kritik terhadap lawan-lawan teologisnya. Ada dua 
kelompok yang mendapat kritik Al-Shinqi>t}i>. Pertama, madzhab Mu‟tazilah, kedua, 
golongan yang ia sebut dengan ulama kalam (mutakallimi>n). Dalam mengkritik 
kelompok pertama Al-Shinqi>t}i> tampaknya tidak berminat untuk membahasnya lebih 
jauh, ia hanya mengatakan bahwa mu‟tazilah adalah sekte batil yang kebatilannya 
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Al-Shinqi>t}i> tampak mengembangkan kritiknya secara lebih serius kepada 
kelompok kedua yang ia sebut mutakallimi>n. Dia tidak menyebutkan secara jelas 
siapa ahli kalam yang dia maksud. Namun dari paparan penjelasannya terlihat jelas 
bahwa yang ia sebut dengan ahli kalam adalah para ulama dari Sunni/asha‟irah. 
Dalam memulai kritiknya, Al-Shinqi>t}i> terlebih dahulu menjelaskan bahwa ulama 
kalam setidaknya membagi sifat Allah menjadi enam, sifat nafsiyah, salbiyah, 
ma’a>ni, ma’nawiyah, sifat fi’liyah, sifat ja >miah. Ia kemudian menguraikan lebih jauh 
masing-masing sifat tersebut perspektif ulama kalam dengan menukil dalil al-Quran 
yang digunakan mereka. Seperti ketika ulama kalam menyatakan bahwa Allah punya 
sifat kalam, maka hal tersebut berdasarkan sekian banyak ayat dalam al-Quran 
semisal, Qs. Al-Nisa [4]: 164, Qs. Al-A‟raf [7]: 144, dan lain-lain.
359
  
Al-Shinqi>t}i> lantas mengkritik pembagian sifat Allah versi ulama kalam di 
atas, -seperti ketika ia mengomentari sifat ma‟nawiyah-, yang ia sebut sebagai 
khayalan mereka dan bertentangan dengan akal sehat.
360
 Jika kita lihat dalam 
lembaran Ad}wa>’u Al-Baya>n tersebut dalam memberikan kritik terhadap 
mutakallimi>n, boleh jadi kita akan temukan puluhan ayat yang dinukil Al-Shinqi>t}i> 
yang mendukung argumentasinya dalam memberikan bantahan terhadap mereka. Ini 
diantara sekian hal yang penulis sebut sebagai paradoks Al-Shinqi>t}i> sebagaimana 
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yang telah disebutkan di atas. Interpretasi sifat khabariyah yang ia lakukan 
mengesankan seolah ia seorang mufawwidah atau pengikut madzhab tafwi>d}, namun 
di saat yang sama ia begitu gemar melakukan kritik terhadap asha‟irah yang notabene 
pendukung utama madzhab tersebut (tafwi>d}). 
Di halaman berikutnya ia melanjutkan, bahwa dalam memahami ayat-ayat 
sifat, setidaknya ada tiga hal penting yang harus diperhatikan. Pertama: bahwa 
seluruh sifat Allah merupakan satu bab, karena Dzat yang disifati juga satu. Dalam 
konteks tersebut tidak diperkenankan menyerupakan sifat Allah dengan sifat 
makhluk. Kedua: Dzat dan sifat merupakan satu bab, sebagaimana Dzat Allah yang 
berbeda dengan makhluknya, maka demikian juga dengan sifat. Ketiga: berangkat 
dari hal tersebut maka semestinya semuanya hal tersebut (ayat sifat khabariyah) 
harus difahami dan diimani apa adanya. Al-Shinqi>t}i> juga melakukan kritik cukup 
keras terhadap ulama kalam yang melakukan ta’wi >l terhadap ayat sifat khabariyah. 
Menurutnya pandangan mereka tersebut berangkat hanya dari nafsu dan tidak punya 
landasan baik dari al-Quran ataupun sunnah.
361
  Jika kita membaca lembaran kitab 
Ad}wa>’u Al-Baya>n dan karya-karya teologis Al-Shinqi>t}i> lainnya, kita tentu akan 
menjumpai bahwa kritikannya terhadap ulama kalam yang melakukan ta’wi >l adalah 
kritikan yang paling dominan. Ia menyebut mereka dengan berbagai sebutan buruk, 
seperti melakukan distorsi (tah}ri>f) terhadap kita Allah, berani terhadap Allah dan 
                                                                                                                                                                     
360
 Ibid., 365. 
361
 Ibid., 375-375. 
 





































 Hal-hal tersebut dijelaskan oleh Al-Shinqi>t}i> secara 
panjang lebar namun poin pentingnya bahwa dalam memberikan kritik terhadap 
ulama kalam ia menggunakan sekian puluh ayat yang tidak mungkin disebutkan di 
sini karena keterbatasan halaman. 
Dari beberapa contoh penafsiran beberapa tema di atas, ada beberapa hal yang 
bisa kita catat terkait aplikasi metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang diterapkan oleh 
Al-Shinqi>t}i> dalam kitab tafsirnya, yang diantaranya sebagai berikut: 
a. Dalam membahas satu ayat, seringkali tidak semua ayat ia tafsirkan. Al-
Shinqi>t}i> seringkali hanya fokus dengan terma-terma tertentu saja. Ini 
sebagaimana terlihat ketika ia menafsirkan Al-Baqarah [2]:  221, yang fokus 
penafsirannya hanya pada terma ‚al-mushrika>t‛, Qs. Al-Isra‟ [17]: hanya 
menafsirkan setengah ayat, yakni terma ‚al-aqwam‛, Qs. Al-A‟raf [7]: 54 
yang hanya mengkaji ayat ‚istiwa>‛. Penafsiran-penafsiran sepenggal ini bisa 
kita lihat di banyak tempat dalam Ad}wa>’u Al-Baya>n.  
b. Namun demikian hal yang paling penting adalah bahwa Al-Shinqi>t}i> selalu 
konsisten memulai penafsirannya dengan metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, 
namun eksplorasi penjelasanya variatif. Terkadang ia menjadikan metode ini 
sebagai pendukung teori-teori kebahasaan dan i‟rab ayat, di lain kesempatan 
ia menjadikan metode ini sebagai penjelasan beberapa terma tertentu. Namun 
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di banyak tempat Al-Shinqi>t}i> menjadikan metode ini sebagai pendukung 
pendapat dan rasionalisasi yang ia kembangkan, serta pendapat yang ia pilih. 
Ini sebagaimana terlihat dalam paparan di atas ketika ia menafsirkan Qs. Al-
Anbiya‟ [21]: 30. 
c. Sebagai kitab tafsir tah}li>li>, intensitas Al-Shinqi>t}i> dalam menggunakan metode 
tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n memang sangat luar biasa. Penulis menghitung, 
dalam menafsirkan Qs. Al-Anbiya‟ [21]: 30, Al-Shinqi>t}i> menukil kurang lebih 
13 ayat untuk mendukung penafsirannya, Qs. Al-Baqarah [2]: 221, sekitar 6 
ayat, Qs. Hud [11]:69-76, sekitar 17 ayat. Yang terbanyak barangkali dalam 
menafsirkan Qs. Al-Isra‟ [17]: 9, Qs. Al-A‟raf [7]: 54, ada sekitar puluhan 
ayat yang dinukil oleh Al-Shinqi>t}i>, terutama dalam memberikan kritik 
terhadap lawan-lawan teologisnya. 
 
B. Kritik atas Metode dan Aplikasi Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n Perspektif Al-
Shinqi>t}i> 
Dalam memposisikan tafsi>r al-quran bi al-quran sebagai sebuah pengetahuan 
tentu saja tema ini merupakan sesuatu dengan cakupan yang sangat luas. Dalam bab 
sebelumnya, ketika berbicara terkait sumber yang menjadi pijakan umum tafsi>r al-
qura>n bi al-qura>n, dapat disederhanakan menjadi tiga, sumber al-Quran, 
sunnah/hadis/riwayat dan akal/ijtihad. Hal ini belum lagi ketika masuk dalam tataran 
 



































bentuk metodologis, sebagaimana yang ditawarkan oleh para pakar, maka akan 
ditemukan bentuk yang beragam [lihat bab II]. Hal tersebut kiranya wajar, karena 
tipologi yang dilakukan oleh para pakar tersebut berkaitan erat dengan redefinisi yang 
mereka lakukan terhadap tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n itu sendiri.  
Sub berikut ini merupakan kelanjutan dari kajian epistemologi tafsi>r al-qura>n 
bi al-qura>n, yakni memberikan analisis secara kritis terhadap tafsi>r al-qura>n bi al-
qura>n, versi Al-Shinqi>t}i> baik dari sisi metode yang ia kembangkan maupun produk 
penafsiran yang ia hasilkan dalam kitabnya dengan menggunakan beberapa teori, 
seperti teori as}i>l-dakhi>l serta teori dalam kajian filsafat ilmu, yang menjawab 
pertanyaan dalam rumusan masalah penelitian, apa yang menjadi acuan kebenaran 
tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n? Penulis akan membagi bahasan ini dalam dua poin, 
Pertama: analsis kritis atas Al-Shinqi>t}i> dalam tiga hal, 1. menakar konsepsi ‚ijma >‛ 
dalam diskursus tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang diaplikasikan Al-Shinqi>t}i> dalam 
kitab muqaddimah Ad}wa>’u Al-Baya>n, 2. pemaksaan metodologis atau dalam bahasa 
penulis, ‚takalluf manhajiah‛, serta keterbatasan ruang lingkup metodologis dalam 
kitab Ad}wa>’u Al-Baya>n, dan ke 3. kritik nalar Salafi dalam tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n 
perspektif Al-Shinqi>t}i>. 
1. Pembacaan Kritis Atas Konsep Ijma>’ Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n 
Versi Al-Shinqi>t}i> 
Tulisan ini tidak bermaksud menggugat pandangan ‚ijma > tafsi>r al-qura>n bi al-
qura>n‛ dalam perspektif studi agama secara umum ataupun tafsir secara khusus. 
 



































Karena hal tersebut merupakan kesepakatan/ijma>’ ulama dari berbagai madzhab 
dalam Islam, baik Sunni, Shi‟ah hingga Salafi terkait bentuk tafsir ini.
363
 Tulisan ini 
hanya bermaksud menguji konsistensi pandangan Al-Shinqi>t}i> atas klaim ijma>’ yang 
dia utarakan dalam muqaddimah tafsirnya sebagai perangkat metodologis yang ia 
gunakan sebagai alat interpretasi al-Quran. Dua pendekatan teoritis akan digunakan 
dalam memberikan analisis kritis, yakni pendekatan As}i>l-Dakhi>l dan teori koherensi 
yang keduanya akan berjalan secara stimulan dan saling melengkapi.  
Sebagai pembanding, penulis juga akan memaparkan penafsiran Al-Shinqi>t}i> 
dengan perbandingan beberapa mufassir lain yang mempunyai kecenderungan serupa 
dengan Al-Shinqi>t}i>, semisal Ibn Jari>r Al-T{abari>, Ibn Kathi>r, Ah}mad bin ‘Abd Al-
Rah}ma>n Al-Qa>sim, ‘Abd Al-Kari>m Al-Khat}i>b. Dalam muqaddimah tafsirnya Al-
Shinqi>t}i> menegaskan bahwa tujuan dikarangnya tafsir Ad}wa >’u Al-Baya>n adalah 
untuk mengimplementasikan interpretasi al-Quran dengan metode tafsir ayat dengan 
ayat. Menurutnya para ulama sepakat bahwa bentuk metode ini adalah bentuk paling 
mulia dan paling agung dalam menjelaskan kita>bulla>h. Ia kemudian melanjutkan, 
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„illat atau alasan dari hal tersebut karena tidak seorangpun yang mengetahui maksud 
firman Allah kecuali Allah sendiri.
364
  
Ibra>hi>m Muh}ammad Khali>fah dalam kitabnya Al-Dakhi>l fi Tafsi>r, 
memberikan alasan secara lebih spesifik. Menurut Khali>fah, bahwa merupakan 
keniscayaan (min al-ma’lu>m min al-di>n bi al-d}aru>rah), bahwa al-Quran merupakan 
sumber awal dan dasar utama dalam rekonstruksi syariat Islam. Berdasarkan fakta 
tersebut, maka tidak dikatakan sempurna keimanan seseorang kecuali setelah 
mengambil cakupan ajaran dari sumber pertama tersebut dan tunduk kepada seluruh 
penjelasannya baik yang bersifat global ataupun terperinci. Khali>fah melanjutkan, 
bahwa hal tersebut merupakan bagian dari kandungan perintah ketuhanan yang 
terformalisasikan dalam firman Allah Qs. Al-Nisa >’ [4]: 59.
365
 Selain itu al-Quran 
merupakan sebaik-baik perkataan dan pembicaraan yang paling indah (afd}al kulli 
qaulin wa ah}san kulli h}adi>s) dan seluruh lafadz dan maknanya adalah mukjizat. 
Lantas bagaimana mungkin dalam menafsirkan, kita beralih dari yang paling utama 
ke sesuatu lain yang dari sisi keutamaan masih berada di bawahnya (al-mafd}u>l)? 
Demikian ungkapan khali>fah ketika menutup penjelasannya tentang keutamaan tafsi>r 
al-qura>n bi al-qura>n.366 
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Statement Al-Shinqi>t}i> serta Khali>fah tersebut secara garis besar mempunyai 
titik kesamaan, bahwa yang menjadi alasan („llat) kehujjahan tafsi>r al-qura>n bi al-
qura>n bahwasanya Allah diposisikan sebagai ‚mubayyin‛ atau penjelas atas 
firmannya sendiri. Namun di sini yang menjadi pertanyaan sampai sejauh mana 
sebuah tafsir ayat dengan ayat dianggap bersumber dari Allah atau tidak? Hal ini 
sebagaimana dijelaskan dalam Bab II, bahwa seringkali terjadi bias subyektifitas 
dalam implementasi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dan ragam penafsirannya yang begitu 
kompleks. Preseden buruk daripada metode ini adalah boleh jadi sebuah tafsir 
dianggap sebagai tafsir Allah, padahal hal tersebut merupakan ijtihad yang bisa jadi 
terdapat kesalahan.  
Dalam konteks penjelasan Al-Shinqi>t}i> terkait bentuk-bentuk metode tafsi>r al-
qura>n bi al-qura>n yang ia sebut sebagai teori Al-Baya>n sebagaimana telah dijelaskan 
sebelumnya, terdapat beberapa hal yang menjadikan tipologisasi versi Al-Shinqi>t}i> 
tersebut patut dikritisi. Pertama: Al-Shinqi>t}i> tidak memberikan penjelasan secara 
memadai terkait bentuk-bentuk tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang ia paparkan dalam 
muqaddimah kitabnya. Mana diantara bentuk-bentuk tersebut yang s}ari>h}/jelas dan 
mana yang tidak atau yang hanya berbasis logika rasional. Konsepsi yang ia 
kemukakan seolah memberikan pernyataan secara tidak langsung bahwa seluruh 
tafsir yang ia lakukan semuanya berbasis tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang selaras 
dengan gagasan awal sebagai tafsir yang disepakati (mujma‟ alaih) dan tidak ada 
peran akal di dalamnya.  
 



































Faktanya tentu saja tidak demikian, karena dalam Ad}wa>’u Al-Baya>n, 
pendekatan usul, teologi dan kebahasaan tampak begitu dominan dalam 
penafsirannya. Dan sebagaimana kita ketahui, implementasi logika dalam titik 
tertentu adalah hal yang lumrah terjadi dalam tiga wilayah tersebut. Dalam banyak 
tempat, Al-Shinqi>t}i> tampak begitu intens memainkan tafsir ayat dengan ayat sebagai 
pendukung rasionalisasinya, bukan menjadikan metode ini sebagai alat untuk 
interpretasi ayat lain secara langsung. Subyektifitas ideologinya menjadikan 
penafsirannya seringkali mis-konsepsi dengan teori al-baya>n dan klaim ijma >’ yang 
telah ia nyatakan. Dalam konteks teori koherensi hal ini tentu saja merupakan 
kesalahan karena tidak mempunyai relevansi antara aplikasi tafsir dengan tesis awal 
yang menjadikan basis argumentasi metode ini. Diantara contoh rasionalisasi tafsir 
versi Al-Shinqi>t}i> dapat dilihat ketika ia menafsirkan Qs. Al-Maidah [5]: 35:
367
 
Dalam menafsirkan ayat ini dengan perangkat tafsi>r al-quran bi al-quran, Al-
Shinqi>t}i> membagi setidaknya ke dalam dua bahasan. Pertama: ia mencari ayat-ayat 
lain yang dianggapnya menjelaskan lafadz “اٌٛس١ٍخ” dalam ayat di atas. Kedua: ia 
menggunakan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n untuk mengkritik keras lawan-lawan 
pemikirannya. Dalam konteks yang pertama, Al-Shinqi>t}i> mengatakan bahwa menurut 
mayoritas ulama, “اٌٛس١ٍخ” dapat berarti kedekatan kepada Allah (اٌمشثخ) dengan 
mengikuti perintahnya dan menjauhi larangannya sesuai dengan petunjuk yang 
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diberikan oleh Nabi Muhammad Saw. Kesemuanya tersebut harus dilakukan dengan 
ikhlas. Menurut Al-Shinqi>t}i>, hal inilah satu-satunya yang dapat mengantarkan 
seorang hamba dekat kepada Allah Swt. Secara bahasa, makna “اٌٛس١ٍخ” merupakan 
 cara atau jalan yang dapat mendekatkan sesuatu dengan yang lain dan ”اٌطش٠مخ“
mengantarkannya.
368
 Para ulama sepakat bahwa hal tersebut haruslah berupa amal 
salih dan sesuai dengan petunjuk Nabi. Menurut Al-Shinqi>t}i> dalam al-Quran terdapat 
sekian banyak ayat yang menjelaskan maksud ‚al-wasi>lah‛ diantaranya: 
Dan masih banyak ayat lainnya. Selain pendapat pertama, Al-Shinqi>t}i> juga 
menukil pandangan lain yang mengatakan bahwa makna “اٌٛس١ٍخ” adalah “اٌذبجخ” atau 
kebutuhan. Pendapat ini diriwayatkan oleh Ibn ‘Abba>s. Menurut Al-Shinqi>t}i> pada 
dasarnya juga terdapat sekian ayat al-Quran yang mendukung makna ke dua ini 
namun menurutnya pendapat yang tepat adalah yang pertama.
371
 Dalam pembahasan 
selanjutnya ia kemudian mengembangkan rasionalisasi metode ini ke dalam skala 
lebih jauh untuk mengkiritik para sufi dan praktek tasawwuf yang ia sebut dengan 
orang-orang menyimpang, pengikut orang-orang bodoh yang mengaku-ngaku faham 
tasawwuf (mula>h}idati atba>’i al-juhha>l al-mudda’i>n li al-tas}awwuf). Menurut Al-
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Shinqi>t}i>, mereka menafsirkan ‚al-wasi>lah‛, sebagai Syekh yang menjadi perantara 
antara pengikutnya dengan Tuhan. Al-Shinqi>t}i> mengecam keras penafsiran ini 
bahkan mengatakan bahwa mereka jatuh ke dalam kebodohan, kebutaan serta 
kesesatan yang nyata. Ia juga menyebut mereka sebagai orang-orang yang gemar 
bermain dengan kitab Allah (tula>’ib bi kita>billa>h). Dan sikap menjadikan perantara 
selain Allah termasuk dasar dari setiap kekafiran yang dilakukan orang-orang kafir.
372
 
Dalam menggunakan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n sebagai pendukung pendapatnya ini 
Al-Shinqi>t}i> setidaknya menukil tiga ayat: 
Menurut pandangan penulis, pendapat Al-Shinqi>t}i> tersebut tentu saja sangat 
subyektif, berlebihan dan mengandung beberapa tuduhan yang cukup serius. Dalam 
konteks implementasi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n tersebut, kelemahan pendapat Al-
Shinqi>t}i> setidaknya dapat dinilai melalui beberapa alasan. Pertama: dua ayat yang 
digunakan Al-Shinqi>t}i> sebagai tafsir terhadap terma “اٌٛس١ٍخ” tersebut walaupun 
mempunyai keterkaitan dengan “اٌمشثخ” namun bukan merupakan tafsir/penjelas secara 
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langsung terhadap terma ini. Lebih tepatnya ayat tersebut lebih tepat jika diposisikan 
sebagai pendukung tafsir, bukan merupakan tafsir.  
Sebagai pembanding terhadap tafsiran Al-Shinqi>t}i> tersebut, dapat dilihat pada 
penjelasan Ibn Katsi>r dalam tafsirnya yang juga berpandangan yang sama atas 
penafsiran “اٌٛس١ٍخ”. Yang membedakan adalah bahwa narasi yang digunakan melalui 
instrumen riwayat. Ibn Katsi>r menukil sekian banyak tokoh-tokoh sahabat dan tabi‟in 
yang berpandangan akan hal tersebut seperti Ibn ‘Abba>s, Sufya>n Al-Tsauri>, Muja>hid, 
At}a>, Abu> Wa>il dan lainnya. Ibn Katsi>r sebagai salah satu pemuka dalam tafsi>r al-
qura>n bi al-qura>n sama sekali tidak menukil satu ayat-pun sebagaimana seringkali ia 
lakukan. Ibn Katsi>r walaupun mengakui bahwa ‚al-qurbah‛ merupakan pandangan 
mayoritas ulama, namun tidak menutup kemungkinan akan pandangan lain yang 
memberikan interpretasi berbeda. Menurutnya, selain makna tersebut ada lagi 
pandangan lainnya yang menafsirkan “اٌٛس١ٍخ” sebagai “derajat yang paling tinggi di 
surga”. Hal ini sebagaimana dikemukakan banyak riwayat yang bahkan juga 
merupakan penafsiran Nabi sendiri.
376
  
Kedua: ada tiga ayat yang digunakan Al-Shinqi>t}i> dalam mencela interpretasi 
para sufi sebagaimana telah disebutkan sebelumnya. Yakni Qs. Al-Zumar [39]: 3, Qs. 
Yunus [10]: 18, Qs. Al-Nisa‟ [4]: 123. Menurut penulis, menjadikan tiga ayat tersebut 
sebagai dalil untuk mengkritik penafsiran sufi, tidak hanya keluar dari konteks ayat 
tersebut yang berbicara tentang orang kafir, selain itu Al-Shinqi>t}i> juga melakukan 
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tuduhan yang tidak beralasan. Wasi>lah dalam konteks dunia sufistik tentu saja 
berbeda dengan praktek kafir jahili pada masa nabi yang mana mereka selain 
menjadikan patung-patung sebagai perantara (wasi>lah) kepada Allah, mereka juga 
menyembah patung-patung tersebut dan memposisikannya juga sebagai tuhan. Ini 
sebagaimana ditegaskan dalam Qs. Al-Zumar di atas yang dimulai dengan redaksi “ ِب
 yang berarti “kami (orang-orang kafir) tidak menyembah patung-patung ”ٔؼجذُ٘
tersebut”. 
Hal ini tentu saja berbeda dengan al-wasi>lah dalam konsepsi tasawwuf dan 
tariqat yang memahami hal tersebut dalam konteks “اإلسشبد” sebagai pembimbing dan 
penunjuk jalan menuju Tuhan. Tidak ada satupun pengikut tasawuf yang 
menganggap Syekh atau mursyidnya sebagai tuhan. Bukan di sini tempatnya untuk 
menguraikan secara panjang lebar. Namun yang paling substantif dalam menganalisis 
pandangan Al-Shinqi>t}i> di atas dalam menggunakan metode tafsi>r al-qura>n bi al-
qura>n, bahwa dalam banyak kesempatan, ia terlalu jauh masuk ke dalam wilayah-
wilayah rasional serta misi ideologis yang kemudian mencari dukungan melalui ayat-
ayat yang ia nukil. Tentu saja tidak masuk akal jika menjadikan produk penafsiran 
tersebut sebagai tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang mempunyai basis wahyu. Dalam 
perspektif teori koherensi, terdapat mis-konsepsional yang tidak selaras dengan 
gagasan awal. Bahkan cukup beralasan jika memposisikan tafsir ayat di atas sebagai 
tafsi>r bi al-ra’yi atau rasional. 
2. Pemaksaan Metodologis (takalluf manhajiah) 
 



































Tema ini merupakan kelanjutan dari rasionalisasi tafsir yang dijelaskan 
sebelumnya. Obsesi Al-Shinqi>t}i> untuk menjadikan Ad}wa>’u Al-Baya>n sebagai tafsi>r 
al-qura>n bi al-qura>n seringkali menjadikannya terkesan berlebihan dalam 
mempraktekkan metode ini bahkan seringkali terlalu memaksakan penafsiran 
(takalluf). Hal ini terlihat diantaranya ketika ia menafsirkan Qs. Al-Fatihah [1]: 7, 
setelah menafsirkan ayat “ ػ١ٍُٙصشاط اٌز٠ٓ أٔؼّذ  ”, dengan Qs. Al-Nisa [4]: 69, bahwa 
diantara mereka yang mendapatkan nikmat dari Allah adalah orang-orang yang 
s}iddi>q, Al-Shinqi>t}i> kemudian memberikan analisis bahwa ayat tersebut merupakan 
dalil akan ke-absahan ke-imamahan Abu> Bakar sebagai khalifah pengganti nabi, 
karena Abu> Bakar termasuk dari Al-S{iddi>qi>n.377  
Interpretasi Al-Shinqi>t}i> ini tentu saja terkesan terlalu dipaksakan. Hal ini 
dikarenakan, walaupun legalitas ke-khilafahan Abu> Bakar disepakati seluruh umat 
Islam [kecuali Shiah], namun dalil yang digunakan adalah bahwa memang Nabi tidak 
memberikan wasiat siapa yang menggantikan beliau. Prosesi suksesi kepemimpinan 
merupakan wilayah ijtiha>di> yang diserahkan kepada umat Islam karena tidak ada 
petunjuk secara teknis dari al-Quran dan sunnah. Oleh karena itu menurut para ulama, 
prinsip yang sesuai dengan petunjuk nilai-nilai al-Quran adalah didasarkan asas 
musyawarah dan pada waktu itu para sahabat telah sepakat memilih Abu> Bakar dalam 
sebuah forum di Tsaqifah Bani Sa‟idah. 
3. Keterbatasan Ruang Lingkup Metodologis 
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Dalam perspektif teori korespondensi, sebuah penafsiran dianggap benar jika 
sesuai dengan fakta ilmiah. Sedangkan bagi pragmatisme, penafsiran dikatakan benar 
jika bisa memberikan solusi praktis atas berbagai problem sosial yang muncul. Pada 
dasarnya bentuk teori yang pertama mempunyai titik relevansi jika metode tafsi>r al-
qura>n bi al-qura>n digunakan sebagai kerangka metodologis dalam memberikan 
interpretasi pada ayat-ayat yang bernuansa saintifik sebagaimana yang telah kita lihat 
dalam tafsir Qs. Al-Anbiya‟ [21]: 30 di atas. Dalam melakukan interpretasi ayat 
tersebut, Al-Shinqi>t}i> menggunakan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n untuk menolak tafsi>r 
‘ilmi> sebagai landasan teori Big-Bang. Namun demikian, ini bukan berarti bahwa Al-
Shinqi>t}i> menolak sepenuhnya tafsi>r ilmi>  jika hal tersebut benar-benar didukung fakta 
ilmiah yang telah teruji. Ini sebagaimana terlihat dari paparannya ketika menafsirkan 
Qs. Al-Furqan [25]: 53.
378
  
Menurutnya terdapat dua pendapat dalam memahami terma “maraja” 
berdasarkan perspektif kebahasaan. Pertama: yang dimaksud di sini bahwa Allah 
melepaskan, memisahkan, sedangkan pendapat kedua: berarti Allah mencampur 
kedua lautan tersebut. Al-Shinqi>t}i> sama-sama mendasarkan kedua pendapat tersebut 
berdasarkan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n. Implikasi pandangan pertama, bahwa yang 
dimaksud dua laut tersebut, bahwa ada air tawar sebagaimana yang ada pada sumber, 
sumur dan lainnya, sedangkan air asin adalah air lautan dan samudera. Sedangkan 
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(berdampingan), yang ini tawar dan segar dan yang lain asin lagi pahit, dan Dia jadikan diantara 
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pandangan kedua, bahwa kedua laut tersebut bermakna hakiki, artinya memang ada 
laut yang airnya tawar dan ada laut yang airnya asin. Al-Shinqi>t}i> kemudian memilih 
pendapat kedua, selain berdasarkan tafsir ayat dengan ayat, hal tersebut sebagaimana 
fenomena yang pernah ia saksikan sendiri pada 1366 H di wilayah Sinegal, tepatnya 
di kota San Luis. Terdapat sebuah lautan yang sebagian airnya tawar dan sebagian 
lagi asin. Keduanya tidak saling bercampur walaupun dalam satu tempat.
379
  
Tafsiran Al-Shinqi>t}i> ini menunjukkan bahwa dalam satu kesempatan, tafsi>r 
al-qura>n bi al-qura>n terkadang selaras dengan tafsi>r ilmi>. Terlepas dari paparan 
tersebut, yang menjadi permasalahan adalah bahwa penemuan-penemuan saintifik 
bisa saja berubah, sedangkan kebenaran al-Quran adalah hal abadi. Tentu saja teori 
ini tidak dapat diterapkan sepenuhnya sebagaimana layaknya teori korespondensi 
yang lazim difahami dalam diskusi filsafat ilmu. Oleh karena itu, dalam konteks ini, 
perlu dilakukan “dialog interpretatif dan integratif” antara tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n 
dengan pendekatan-pendekatan saintifik dengan tetap mengutamakan metode ini 
tatkala terjadi pertentangan dengan sains. 
Terkait aplikasi teori pragmatisme, problem utama tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n 
adalah realitas metode ini yang berbasis tekstualitas makna sehingga cukup sulit 
dikembangkan dalam kerangka kontekstualisasi ayat. Ini terlihat seperti penafsiran 
Al-Shinqi>t}i> terkait kisah Ibrahim di atas yang hanya terfokus pada terma-terma 
tertentu dan tidak mampu mengembangkan ke ranah yang lebih kontekstual. Selain 
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itu, beberapa hal lain yang bisa dilihat diantaranya bagaimana hasil penafsiran al-
Quran dengan menggunakan metode ini berkaitan dengan isu-isu penting 
kontemporer seperti kemiskinan, perdamaian dunia, kesehatan, lingkungan, dan 
lainnya masih sangat terbatas. Karena sifatnya yang tekstualis, sehingga hal tersebut 
akan menjadi kesulitan tersendiri jika kemudian hanya menjadikan metode ini 
sebagai satu-satunya teori dalam menjawab isu-isu kekinian. Menurut hemat penulis, 
setidaknya ada dua masalah utama bagi mufassir jika hendak menjadikan tafsi>r al-
qura>n bi al-qura>n sebagai basis utama penafsiran atau menjadikannya sebagai satu-
satunya sumber penafsiran, sebagai berikut:  
Pertama: mufassir akan terjebak kepada rasionalisasi yang berlebihan 
terhadap produk yang dihasilkan metode ini sehingga yang terjadi adalah menjadikan 
tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n keluar dari kerangka tafsi>r bi al-ma’tsu >r. Kedua: tafsir 
yang dihasilkan akan sangat kering dari nuansa keilmuan, yang mana hal ini berakibat 
tafsir tidak akan mampu menjawab isu-isu penting seiring dengan berjalannya dunia 
yang begitu cepat. Pada akibatnya akan ada anggapan keliru, jika al-Quran tidak 
mampu berdialektika dengan zaman. Dua kekurangan tersebut dapat kita saksikan 
dalam Ad}wa>’u Al-Baya>n  yang menjadi objek penelitian ini. Menurut hemat penulis, 
hal ini tentu saja penting bagi seorang intelektual ilmu al-Quran dan tafsir untuk 
melakukan langkah-langkah penting berupa “kontekstualisasi metodologis” dalam 
upaya untuk mengembangkan metode ini agar mampu berdialektika dengan zaman 
 



































atau meminjam diktum yang sangat populer, ‚al-qura>n s}a>lih} li kulli zama>n wa 
maka>n‛, agar al-Quran senantiasa relevan dengan semangat zaman. 
4. Kritik Nalar Salafi Dalam Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n Perspektif Al-
Shinqi>t}i> 
Dalam catatan sebelumnya telah disebutkan bahwa terdapat beberapa 
paradoks atas beberapa statement Al-Shinqi>t}i> dalam melakukan interpretasi ayat-ayat 
sifat khabariyah.
380
 Di sisi lain konsep teologi yang ia ikuti adalah trilogi tauhid Ibn 
Taimiyah dalam memahami ayat-ayat sifat yang meniscayakan itsba>t, namun dalam 
praktek interpretasinya kecenderungan tafwi>d} cukup terlihat dalam paparan Al-
Shinqi>t}i> yang memberikan kesan seolah ia seorang mufawwid (penganut madzhab 
tafwi>d}) Hal inilah yang penulis sebut sebagai paradoks karena terjadi kontradiksi 
antara akar pemikiran dan praktek penafsiran yang terdapat dalam karyanya. Lantas 
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 Diskusi tentang sifat khabariyah ini selalu memantik perdebatan di kalangan ulama bahkan tidak 
jarang sampai muncul vonis kafir terhadap lawan-lawan teologisnya. Secara garis besar, umat Islam 
terbagi menjadi 3 kelompok besar dalam memahami sifat khabariyah ini. Pertama: kelompok yang 
disebut Ahlussunnah wal jama‟ah. Menetapkan apa yang ditetapkan Allah, mensucikan Allah dari 
sifat-sifat manusia atau makhluk, yaitu sifat yang menjadi ciri khas fisik serta mentanzihkan Allah dari 
sifat-sifat kekurangan yang muncul dalam fikiran golongan mushabbihah, (yakni golongan yang 
menyerupakan Allah dengan makhluk). Kelompok ini menghimpun antara Itsba>t (menetapkan sifat) 
dan tanzi>h (membersihkan Allah dari sifat kekurangan dan serupa dengan makhluk). Kedua: kaum 
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Mereka tidak tunduk pada nash bahkan cenderung meninggalkan akal. Namun pada dasarnya, 
kolompok ini sangat mengutamakan akal dan jika ada suatu nash yang menyelisih akal, mereka akan 
segera saja melakukan ta’wi >l. Oleh karena itu, mu‟tazilah dikenal sebagai madzhab yang begitu mudah 
menta‟wil ayat-ayat sifat dan lainnya dalam Al-Quran menyesuaikan selera ideologi mereka. Ketiga: 
kaum mushabbihah-mujassimah yang hanya berkutat pada dzahir nash (literal), baik dalam memahami 
Al-Quran ataupun sunnah. Pada dasarnya kelompok ini hadir untuk melawan konsepsi mu‟tazilah yang 
begitu kuat dalam manihilkan sifat Allah namun di saat yang sama mereka justru terlalu terjebak 
dzahir teks, hingga tanpa sadar terjatuh ke dalam tashbi>h atau menyerupakan Allah dengan 
makhluknya, lihat: Nur Hidayat Muhammad, Klaim Dusta Salafi Wahabi Tentang Akidah Salaf, 
(Yogyakarta: Global Press, 2020), 3-4. 
 



































sebenarnya di mana posisi Al-Shinqi>t}i> dalam kaitannya dengan kedua konsep 
tersebut? Apakah ia seorang penganut tafwi>d (mufawid)? Ataukah itsba>t? Ataukah ia 
jutru membenarkan keduanya yang artinya mencoba mengkompromikan keduanya? 
Sebelum menjawab pertanyaan tersebut kiranya penting dijelaskan di sini definisi 
masing-masing konsep tersebut serta beberapa batasannya. 
Secara etimologi (bahasa) tafwi>d} terambil dari kata (فٛض), yang artinya 
menyerahkan suatu urusan kepada orang lain dan menjadikan orang tersebut sebagai 
hakim/penentunya. Demikian menurut Ibn Mandzu>r.
381
 Menurut S{uhaib Saqqa>r, 
secara terminologi (istilah) tafwi>d} berarti mengembalikan makna pasti ayat-ayat sifat 
yang bisa difahami secara tekstual memfisikkan Allah atau menyamakannya dengan 
makhluk dengan keyakinan bahwa Allah tidak sama dengan makhluknya.
382
 Saif bin 
‘Ali> Al-‘As}ri> dalam kitabnya Al-Qaul Al-Tama>m menyebutkan bahwa ada tiga hal 
yang menjadi hakikat tafwi>d}. Pertama: menetapkan (itsba>t) apa yang telah 
ditetapkan oleh syariat. Kedua: mengembalikan pengetahuan tentang makna sifat 
khabariyah kepada Allah. Ketiga: menafikkan makna dzahir yang mengesankan 
tashbi>h atau menyerupakan Allah dengan makhluk.383 S{uhaib Saqqa>r dalam bukunya 
Al-Tajsi>m fi Fikr Al-Isla>mi> menulis, bahwa tafwi>d}  bisa dibenarkan jika memenuhi 
beberapa syarat utama yakni 1. membersihkan Allah (tanzi>h) dari sifat-sifat makhluk, 
2. membenarkan al-Quran dan sunnah yang sahih bahwa hal tersebut sesuai dengan 
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makna yang dikehendaki Allah dan rasulnya. 3. pengakuan sifat lemah kita untuk 
mengetahui hakikat sifat Allah. 4. diam sebagaimana yang dilakukan oleh generasi 
ulama salaf yang tidak membahas dan juga menanyakannya. 5. tidak merubah lafadz-
lafadz yang datang dari Allah dan tidak menafsirkannya ke dalam bahasa lain.
384
 
Sedangkan istba>t menurut bahasa berarti menetapkan sesuatu. Secara istilah 
berarti menetapkan lafadz-lafadz yang memberikan faham menyerupakan Allah, 
memasukkannya sebagai sifat Allah, menetapkan kaifiyah, menafikkan pengetahuan 
kaifiyah dan menyerahkan pengetahuan kaifiyahnya kepada Allah, sebagaimana 
pendapat ini terkenal dikemukakan oleh Ibn Taimiyah.
385
 Definisi ini memberikan 
pemahaman bahwa secara garis besar itsba>t terdiri dari beberapa komponen. 
Pertama: menetapkan sifat mutasha>biha>t. Kedua: menetapkan makna dzahir ayat 
sifat secara dzahir bahasa. Ketiga: bahwasannya Allah mempunyai kaifiyah namun 
diserahkan pengetahuan tentang kaifiyah tersebut kepada Allah (tafwi>d} kafiyah). Dua 
metode dalam memahami ayat sifat khabariyah ini menjadi pembeda utama antara 
madzhab sunni-asha‟irah dan salafi. Sunni terkenal dengan madzhab tafwi>d}-nya 
dalam memahami ayat-ayat sifat sedangkan salafi melalui konsep itsba>t. 
Menurut para peneliti, istilah ini pada dasarnya belum disebutkan secara jelas 
(s}ari>h}) oleh para ulama salaf demikian pula dengan pemetaannya. Perbedaan dua 
metode tersebut dalam memahami ayat-ayat sifat antara sunni dan salafi ini muncul di 
kemudian hari yang disebabkan begitu banyaknya riwayat salaf yang masih 
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multitafsir. Namun yang jelas istilah ini menjadi pembeda utama antara kedua aliran 
tersebut dan menjadi titik seteru hingga dewasa ini. Penganut madzhab istba>t 
memberikan lebel sesat kepada penganut tafwi>d} dan begitu pula sebaliknya. Sampai 
di sini kita kembali bertanya dimanakah posisi Al-Shinqi>t}i> dalam memahami ayat-
ayat sifat khabariyah? Untuk lebih jelasnya berikut akan penulis kutip kembali 
tulisan Al-Shinqi>t}i> dalam menafsirkan terma اسزٛاء : 
Teks penafsiran:  
Jika kita lihat dalam konten kitab Ad}wa>’u Al-Baya>n, apa yang dikemukakan 
oleh Al-Shinqi>t}i> tersebut secara garis besar sama dengan tafsirannya atas sifat 
khabariyah lainnya, seperti ‚yadd‛, ‚wajh‛, ‚ain‛ dan lainnya. Namun yang menjadi 
titik permasalahan, sebagai pengikut gagasan Ibn Taimiyah, Al-Shinqi>t}i> tidak 
menyebutkan secara eksplisit bahwa ayat-ayat sifat tersebut haruslah dimaknai secara 
dzahir/tekstual (makna literal). Diksi-diksi yang digunakan olehnya justru banyak 
terdapat kesamaan dengan tafwi>d} dalam madzhab asha‟irah. Seperti halnya ketika ia 
 



































seringkali menyebutkan bahwa ayat sifat khabariyah harus dimaknai secara hakikat 
serta menetapkannya sesuai dengan yang telah Allah dan rasulnya tetapkan.  
Diksi ‚itsba >t‛ di sini tentu saja masih mencakup beberapa kemungkinan, 
apakah hanya istba>t dalam arti hanya menetapkan sifat saja? ataukah juga 
menetapkan sifat sekaligus makna dzahir/hakikat lafadz. Karena antara asha‟irah dan 
salafi sama-sama menetapkan ayat sifat khabariyah namun yang perbedaannya adalah 
asha‟irah menyerahkan maknanya kepada Allah karena meyakini sifat khabariyah 
sebagai ayat mutasha>biha>t sedangkan salafi justru menetapkan makna dzahir karena 
menganggap ayat tersebut muh}kama>t. Sampai di sini kemudian dapat dimengerti jika 
banyak yang memasukkan Al-Shinqi>t}i> ke dalam madzhab sunni/asha‟irah, setidaknya 
dalam konsep sifat khabariyah karena terdapat beberapa statemennya yang 
mengesankan demikian.  Kita kembali kepada redaksi ‚istba>t‛ pada ayat di atas 
(istiwa>’) apakah hanya terbatas pada menetapkan sifat ‚istiwa>‛ sebagai sifat Allah 
(itsba>t s}ifa>t wa tafwi>d} al-ma’na), ataukah itsba>t yang ia maksudkan adalah 
menetapkan sifat tersebut, selain sebagai sifat Allah, juga dengan menetapkan makna 
dzahirnya (istba>t al-s}ifat wa al-ma’na)?  Disinilah letak kesulitan peneliti karena 
beberapa paparan Al-Shinqi>t}i> dalam kajian ayat sifat khabariyah tampaknya terdapat 
ketidakkonsistenan. 
Dalam berbagai kajian teologi yang ditulis oleh Al-Shinqi>t}i> dalam kitab-
kitabnya, yang menjadi kritik utama adalah terhadap mereka yang menta‟wil ayat-
ayat sifat khabariyah. Dalam Ad}wa>’u Al-Baya>n, Al-Shinqi>t}i> juga seringkali 
 



































menyerang ulama kalam yang melakukan ta’wi>l terhadap sifat khabariyah. Bahkan ia 
menyebut mereka sebagai orang-orang yang mempermainkan kitab Allah (tula>’ibu bi 
kita>billa>h) dan berusaha merobohkannya.386 Dalam pandangannya, ta’wi >l merupakan 
bid‟ah yang tidak pernah dilakukan oleh generasi salaf. Al-Shinqi>t}i> juga menulis 
kitab Man’u Jawa>z Al-Maja>z fi Al-Munazzal li Al-Ta’abbud wa Al-I<’ja>z.387 Kitab ini 
terdiri dari 51 halaman yang memuat 4 fasal. Gagasan  utama dalam kitab ini adalah 
penolakan terkait adanya majaz dalam al-Quran yang menurutnya menjadi dasar 




Menjawab pertanyaan sebelumnya apakah Al-Shinqi>t}i> seorang penganut 
madzhab tafwi>d? Ataukah madzhab itsba>t ? ataukah ia membenarkan keduanya? 
Penulis lebih memilih jawaban ketiga. Bahwa Al-Shinqi>t}i> secara garis besar dapat 
dikatakan sebagai seorang penganut madzhab itsba>t dan tafwi>d}. sekaligus. Atau juga 
bisa disebut sebagai itsba>t yang dekat dengan tafwi>d. Artinya beliau berada di kedua 
posisi tersebut dalam memahami ayat-ayat sifat khabariyah, membenarkan keduanya 
dan terkesan tidak membedakannya. Hal ini berbeda dengan umumnya ulama salafi 
yang menganggap bahwa tafwi>d} adalah konsep sesat dan menyesatkan. Pilihan ini 
tentu saja tidak populer, namun penulis mendasarkan jawaban ini setidaknya kepada 
dua argumen berikut ini: 
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Pertama: dalam perspektif usul akidah, Al-Shinqi>t}i> merupakan penganut 
konsep trilogi tauhid yang digagas oleh Ibn Taimiyah, yakni yang terkenal dengan 
tauhid ulu>hiyah, rubu>biyah dan asma>’ wa s}ifa>t. Paparan Al-Shinqi>t}i> terkait konsep 
tersebut dapat kita jumpai dengan mudah dalam karya-karyanya, seperti dalam kitab 
Al-Isla>m Di>n Ka>mil.389 Dalam Ad}wa>’u Al-Baya>n, beliau juga menyebutkan konsep 
usul akidah tersebut dalam porsi yang cukup banyak sebagaimana telah disebutkan di 
atas (tafsir al-Isra: 9).
390
 Konsep trilogi tauhid pertama kali digagas oleh Ibn 
Taimiyah sebagai manhaj dalam merekonstruksi pemahaman masalah akidah, 
termasuk pembahasan terkait ayat sifat. Pada perkembangan selanjutnya, konsep 
tersebut menjadi identitas utama yang membedakan salafi dengan madzhab teologi 
lain. Artinya seseorang tidak disebut salafi kecuali setelah meyakini tiga hal tersebut. 
Sebagaimana juga hal ini terjadi pada kalangan sunni bahwa seseorang tidak disebut 
sunni terkecuali setelah meyakini konsep 50 sifat. 
Dan juga penting dikemukakan di sini, bahwa konsep ketiga dari trilogi 
tauhid, yakni tauh}i>d asma>’ wa s }ifa>t merupakan dasar metodologi salafi untuk 
membangun madzhab itsba>t sebagaimana telah dijelaskan di atas. Menurut Al-
Shinqi>t}i> dalam perspektif asma>’ wa s }ifa>t, setidaknya ada dua kaidah penting yang 
harus diterapkan, Pertama: seluruh sifat Allah harus diposisikan dalam satu bab yang 
sama serta tidak dibedakan satu dengan lainnya, artinya jika Allah mempunyai sifat 
qudrah, ira>dah, ilmu dan lain-lain yang dimaknai secara dzahir, maka hal tersebut 
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harus diberlakukan sama seperti pada sifat yang lain seperti istiwa>’, yad, kaff, wajah 
dan lainnya. Perbedaannya adalah ketika sifat tersebut disandarkan kepada Allah 
maka secara otomatis disesuaikan dengan keagungan Allah dengan men-
tanzihkannya dari unsur keserupaan dengan makhluk. Demikianpula tatakala sifat-
sifat tersebut disandarkan pada makhluk harus disesuaikan dengan konteksnya yang 
lemah dan tidak sempurna. kedua: prinsip tersebut juga berlaku sama terkait 
pembicaraan antara sifat dan dzat Allah.
391
 Kedua poin utama gagasan tersebut 
merupakan adopsi utuh dari pemikiran Ibn Taimiyah.
392
  
Nur Hidayat Muhammad yang merupakan peneliti sekaligus kritikus salafi 
berpendapat, walaupun kaidah tersebut menjadi basis metodologis dalam manhaj 
itsba>t, namun dalam praktek di lapangan, terutama dalam berbagai literatur yang 
ditulis oleh para ulama salafi, kalangan internal mereka sendiri tidak satu suara dalam 
penerapannya. Artinya mereka berbeda-beda dalam menentukan “kadar ke-
istbatannya”. Ia menambahkan, namun demikian, pelaku madzhab itsba>t dapat 
disederhanakan ke dalam tiga bentuk.
393
 Bentuk pertama: itsba>t yang dekat dengan 
tafwi>d}. Yaitu mereka yang menetapkan sifat makna dzahir tetapi terdapat indikasi 
(qari>nah-qari>nah) tafwi>d} makna, yaitu dengan pernyataan eksplisit mereka yang 
menafikkan lazim-lazim sifat yang melahirkan tashbi>h. Seperti ucapan “Allah di atas 
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arsyi tetapi tidak seperti makhluk yang bersemayam (istiqra>r), ber-had/batas, duduk 
dan lain-lain”. “Allah nuzu>l sebagaimana makna dzahirnya, tetapi tidak seperti 
makhluk yang turun dari satu tempat ke tempat lainnya”.
394
 
Bentuk kedua: itsba>t yang dekat dengan tashbi>h. Yaitu mereka yang itsba>t 
sifat makna dzahir dan juga menetapkan lazim-lazim sifat yang berpotensi 
melahirkan tashbi>h serta tidak ada nash-nya. Contohnya seperti ucapan mereka yang 
mengatakan, “manusia yang berada di atas menara atau gunung lebih dekat dengan 
Allah daripada mereka yang ada di bawah”, “istiwa‟ Allah dengan duduk”, “Allah 
mempunyai sifat bergerak karena yang hidup pasti bergerak”, “nuzul Allah dari atas 
ke bawah” “arsyi dan langit bersuara karena beratnya beban Allah”, dan lain-lain. 
Bentuk ketiga: itsba>t tengah-tengah antara kedua di atas. Artinya mereka itsba>t sifat, 
tetapi tidak menetapkan lazim yang melahirkan tashbi>h dan tajsi>m dan juga tidak 
menafikkannya. Mereka diam atau tawaqquf membahas hal tersebut.
395
 Dari 
penelusuran penulis terhadap paparan akidah asma >’ wa s}ifa>t menurut Al-Shinqi>t}i> 
dalam berbagai karyanya hingga saat ini, tampaknya bentuk itsba>t pertama [dekat 
dengan tafwi>d}] itulah yang digunakan olehnya. Hal ini karena dalam berbagai 
tulisannya, Al-Shinqi>t}i> tampak konsisten melakukan tafwi>d} setelah meng-itsba>t sifat 
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 Walaupun tafwi>d} yang ia lakukan tersebut tentu saja masih 
multitafsir karena terdapat kontradiksi pada beberapa bagian lain. 
Kedua: bukti ilmiah bahwa beliau juga dalam kesempatan lain juga membenarkan 
tafwi>d}. Dalam kitab Ad}wa>’u Al-Baya>n, volume VII, di tengah menjelaskan 
penafsiran Qs. Muhammad, Al-Shinqi>t}i> menjelaskan dalam satu sub khusus (tanbi>h 
muhim) terhadap beberapa pandangan teologisnya terkait tema sifat khabariah yang 
diperdebatkan oleh para ulama kalam. Menurut bacaan penulis, jika bisa 
disederhanakan, yang menjadi fokus paparan Al-Shinqi<>t}i> setidaknya ada dua hal. 1. 
memaparkan metode yang ia sebut merepresensikan salaf, bahwa ayat-ayat sifat 
haruslah difahami secara hakikat tapi dengan cara yang layak bagi keagungan Allah 
tanpa tashbi>h dan tajsi>m. 2. keharaman memahami ayat sifat secara majaz dan tentu 
saja kecamannya terhadap ulama kalam yang melakukan ta’wi >l. Ia mengatakan 
bahwa pelaku ta’wi >l adalah orang yang memalingkan ayat dari makna dzahirnya 
karena meyakini bahwa makna tersebut tidak layak bagi Allah dan terdapat unsur 
menyerupakan Allah dengan makhluknya, justru mereka itulah yang sebenarnya 
terjebak dalam tashbi>h.397  
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 Dalam beberapa tempat, Al-Shinqi>t}i> bahkan menyebut mereka yang juga menetapkan lazim sifat, 
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Paparan tersebut ia nukil lebih dari 40 halaman dengan menghidangkan 
berbagai argumentasi ilmiah. Namun yang menarik adalah ketika Al-Shinqi>t}i> 
berusaha mencoba membersihkan nama Abu> H{asan Al-Ash’ari> yang menurutnya ia 
tertuduh sebagai pelaku ta’wi >l padahal sebetulnya bukan. Menurutnya Abu> H{asan 
Ash’ari sama sekali tidak pernah melakukan ta’wi >l dan orang yang menisbatkan 
ta’wi >l kepada Al-Ash’ari> sebagai orang yang melakukan dusta atas nama beliau. Ini 
sebagaimana bisa dilacak pada kitab-kitabnya seperti Al-Iba>nah, Maqa>la>t Isla>miyyi>n 
dan lain-lain.
398
 Al-Shinqi>t}i> menambahkan, bahwa sebagian ulama dari kalangan 
mutakallimi>n yang terkenal sebelumnya sebagai pendukung ta’wi >l banyak diantara 
mereka yang menarik pendapatnya sebelum wafat dan kembali kepada pendapat 
salaf. Ia menyebut beberapa nama diantaranya Qadhi> Al-Baqila>ni>, Imam H{aramai>n, 
Abu> H{a>mid Al-Ghaza>li> dan Al-Ra>zi>.
399
 Berikut salah satu nukilan pendapat Imam 
H{aramai>n dalam kitab ‘Aqi>dah Nidza>miyah yang kemudian dibenarkan oleh Al-
Shinqi>t}i>: 
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Nukilan Al-Shinqi>t}i> tentang pandangan Imam Juwai>ni> tersebut memberikan 
beberapa kesimpulan yang dalam pandangan penulis memang cukup 
membingungkan. Di saat yang sama, Al-Shinqi>t}i> termasuk penerus gagasan Ibn 
Taimiyah terkait konsep itsba>t makna dzahir dalam memahami ayat sifat khabariyah. 
Namun di saat bersamaan ia cukup jelas mendukung manhaj tafwi>d}. Padahal lazim 
diketahui bahwa Ibn Taimiyah merupakan penentang konsep tafwi>d} versi asha‟irah 
yang diteruskan oleh para ulama salafi hingga dewasa. Hal ini sebagaimana nukilan 
di atas dan nukilan-nukilan lain yang mana Al-Shinqi>t}i> cukup intens menukil para 
pembesar ulama asha‟irah yang notabene pendukung manhaj tafwi>d} yang 
mengesankan seolah keduanya tidak bertentangan. Walaupun demikian klaim Al-
Shinqi>t}i> bahwa mereka menarik kembali pandangannya tentang ta’wi >l masih bisa 
diperdebatkan. Namun dari beberapa data yang telah disebutkan, dapat menguatkan 
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jawaban yang penulis kemukakan di atas, bahwa Al-Shinqi>t}i> merupakan seorang 
ulama salafi yang meskipun ia mendukung itsba>t tetapi ia juga membenarkan tafwi>d} 
sekaligus.  
Menutup sub ini, dua pandangan Al-Shinqi>t}i> yang membenarkan itsba>t dan 
tafwi>d} sekaligus tentu saja merupakan pandangan yang tidak pepuler serta layak 
dikritik. Hal ini karena pandangan itsba>t dan tafwi>d} merupakan pemahaman yang 
sangat berbeda. Itsba>t dalam pandangan teori asma >’ wa s}ifa>t versi Ibn Taimiyah 
adalah menetapkan makna dzahir, sedangkan tafwi>d} tidak. Dalam pandangan 
madzhab tafwi>d}, makna yang terdapat dalam ayat mutsyabihat tidak diketahui dan 
diserahkan kepada Allah karena keterbatasan akal manusia dalam memahaminya. 
Para ulama yang menerapkan tafwi>d} sangat menghindari memaknai ayat sifat 
khabariyah secara tekstual. Oleh karena itu menyamakan keduanya tentu saja 
merupakan hal yang rancau. Al-Shinqi>t}i> juga tampak terlalu bersemangat dalam 
mengkritik madzhab ta’wi >l, karena umumnya pelaku ta’wi >l meyakini bahwa 
memaknai ayat secara tekstual adalah hal yang tidak mungkin dan dapat terjebak 
kepada tashbi>h. Menurutnya ta’wi >l adalah hal yang tidak pernah dilakukan salaf.  
Di sini kemudian ia mengabaikan fakta, bahwa antara ulama yang tafwi>d} dan 
ta’wi >l dari kalangan mutakallimi>n seperti yang ia nukil di atas (Imam Ash’ari>, Al-
Baqila>ni>, Al-Juwaini>, Al-Ghazali> dan lain-lain) justru adalah tokoh-tokoh yang 
menolak itsba>t makna dzahir. Dalam pandangan mereka, hukum keharaman itsba>t 
 



































makna ayat sifat khabariyah merupakan sesuatu yang disepakati ulama.
401
 Imam 
Ta>juddi>n Al-Subki> dalam kitabnya T{abaqa>t Al-Sha>fi’iyah, memberikan komentar 
bahwa yang dimaksud dengan rujuknya Imam Juwaini> adalah rujuknya beliau dari 
ta’wi >l ke tafwi>d}, namun beliau juga tidak menolaknya (ta’wi >l).402 Hal inilah yang 
kemudian menurut penulis, menyamakan keduanya merupakan hal yang rancau. 
Itsba>t dalam Perspektif Teori Kritik Tafsir 
Sempat disingung sebelumnya, istba>t dalam diskursus ilmu kalam masih 
mempunyai beberapa kemungkinan pemahaman. Adakalanya yang dimaksud itsba>t 
adalah murni menetapkan ayat sifat khabariyah sebagai sifat Allah, seperti ketika 
dalam terdapat lafadz ‚yada>hu‛ ‚istawa >‛ ‚wajah‛, dan lain-lain, maka ayat tersebut 
merupakan sifat Allah yang telah Ia sebutkan sendiri dalam al-Quran. Dalam 
kesempatan lain adakalanya yang dimaksud itsba>t adalah menetapkan lafadz saja 
serta mengimani apa adanya lafadz tersebut. Selanjutnya muncul faham itsba>t yang 
dipelopori oleh Ibn Taimiyah. Menurutnya, bahwa yang dimaksud itsba>t dalam 
pandangan generasi salaf adalah menetapkan makna literal ayat sifat khabariyah. Itu 
artinya kalimat-kalimat di atas harus dimaknai sesuai dengan makna dzahir 
bahasanya, seperti “dua tangan Allah”, “Allah bersemayam atau menetap”. “wajah 
Allah” dan lain-lain. Itsba>t jenis ketiga ini yang kemudian menjadi manhaj salafi 
dalam memahami ayat sifat khabariyah dan menjadi fokus pada sub kali ini dalam 
perspektif teori kritik tafsir. 
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Dalam studi kritik tafsir (al-dakhi>l), sebagaimana pembagian bentuk tafsir 
yang pada umumnya dibagi menjadi tiga, tafsi>r bi al-matsu>r, bi al-ra’yi, bi al-isha>ri>, 
demikianpula yang menjadi titik fokus pembagian teori ini. Bahwa umumnya 
penyimpangan tafsir dapat dilacak pada ketiga bentuk tersebut. Oleh karena itu para 
kritikus tafsir membagi dakhi>l tafsi>r ke dalam tiga cakupan, yakni dakhi>l dalam tafsir 
bi al-matsu>r, bi al-ra’yi dan bi al-isha>ri>. Dr. H{usein Muh}ammad Ibra>hi>m dalam 
kitabnya Al-Dakhi>l fi Tafsi>r Al-Qura>n Al-Kari>m memberikan sebuah catatan, bahwa 
infiltrasi dalam penafsiran berbasis riwayat (dakhi>l manqu>l) umumnya disebabkan 
oleh beberapa hal, diantaranya disebabkan adanya hadis-hadis palsu, hadis-hadis 
lemah dan israiliyat.
403
 Bentuk pertama (maud}u>’), ulama sepakat untuk menolaknya 
dan tidak bisa dijadikan sebagai sumber tafsir, namun tidak bagi dua sumber terakhir 
- hadis daif dan israiliyat - terdapat klasifikasi tertentu sehingga dalam beberapa 




H{usein Muh}ammad melanjutkan, sedangkan infiltrasi dalam tafsir bi al-ra’yi 
(rasional), mempunyai sebab yang sangat beragam yang disebabkan berbedanya 
sumber dan penyebabnya. Namun jika dapat disederhanakan, umumnya ada tiga 
penyebab yang menjadi akar kesalahan dalam tafsir bi al-ra’yi.405 Pertama: kesalahan 
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yang disebabkan pemahaman yang lemah terhadap ayat al-Quran. Hal ini dikarenakan 
minimnya perangkat keilmuan yang bersangkutan sehingga ia terjebak dalam 
kesalahan tafsir tanpa sadar. Namun tujuan mereka tetaplah baik hanya saja caranya 
yang salah. Ini seperti terlihat pada kicauan (shat}ah}a>t) para mufassir kontemporer. 
Kedua: kesalahan yan disebabkan terlalu berpegang kepada dzahir nash tanpa 
memperdulikan dan mempertimbangkan penggunaan akal dalam memahaminya. Ia 
tidak memperdulikan, jika bersikap kaku (jumu>d) terhadap makna tekstual 
menyebabkan seolah terdapat sekian banyak ayat al-Quran yang bertentangan, 
padahal sejatinya tidak. Kesalahan seperti ini seringkali terjadi pada golongan 
mushabbihah dan mujassimah yang mereka terjebak ke dalam sikap menyerupakan 
Allah disebabkan terlalu jumu>d pada nash. Sebab terakhir adalah sikap serampangan 
dan mudah melakukan ta’wi >l terhadap ayat al-Quran. Hal ini jika dirasakan oleh 
mereka bahwa ayat terkait tidak sesuai dengan aliran madzhabnya, maka wajib di-
ta’wi >l. Ini sering terjadi pada sekte-sekte Islam yang menyimpang seperti batiniyah, 
babiyah, mu‟tazilah dan lain-lain.
406
  
Dari tiga sumber ini H{usein Muh}ammad kemudian memberikan eksplorasi 
yang lebih luas dan memberikan contohnya masing-masing. Namun satu hal yang 
bisa kita fahami, Husein menegaskan, bahwa bersikap tekstual sebagaimana yang 
sering terjadi pada aliran mushabbihah, dalam kaitannya terhadap metode dalam 
memahami ayat sifat khabariyah sebagaimana yang telah dijelaskan sebelumnya 
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seringkali menjadi sebab penyimpangan dalam tafsir. Namun sayang sekali, dalam 
hal ini ia tidak menindaklanjutinya dengan kritik yang lebih tajam dan mendetail.  
Senada dengan H{usein, Ibra>hi>m Muh}ammad Khali>fah dalam Al-Dakhi>l fi 
Tafsi>r menyebutkan diantara yang menjadi sebab penyimpangan dalam tafsir al-
Quran adalah bersikap kaku (jumu>d) secara berlebihan dalam berpegang kepada 
makna dzahir nash serta mengabaikan peran akal sama sekali. Sikap kaku terhadap 
makna dzahir teks ini tanpa sedikitpun memperdulikan sebuah fakta bahwa ternyata 
pemaknaan secara dzahir tersebut justru tidak selaras dengan makna dzahir yang 
terdapat dalam teks ayat lain. Menurut Khalifah, sikap seperti ini seringkali terjadi 
pada golongan mushabbihah dan mujassimah.
407
 Dalam diskursus tafsir hal tersebut 
sering diistilahkan sebagai madzhab “tekstualisme” atau manhaj ‚itsba>t‛.  
Khali>fah menegaskan, bahwa pemaknaan tekstualis terkait ayat sifat 
khabariyah termasuk kategori dakhi>l atau penyimpangan dalam tafsi>r bi al-ra’yi dan 
bi al-ma’tsu>r sekaligus. Hal ini karena dapat berimplikasi tashbi>h atau penyerupaan 
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 Dalam karyanya tersebut, Ibrahi>m Muh}ammad Khali>fah melacak setidaknya ada sekitar tujuh hal 
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ayat Allah, tipu daya serta kebencian terhadap Islam, seperti aliran Batiniah, Baha‟iah, Babiah dan 
Qadyaniah, lihat dalam: Ibra>hi>m ‘Abd Al-Rah}ma>n Muh}ammad Khali>fah, Al-Dakhi>l fi Tafsi>r, (Kairo: 
Da>r Al-I<ma>n, 2018), 42-43. 
 



































Allah dengan makhluk. Namun menurut Khali>fah, tashbi>h dalam hal ini bisa 
merupakan tashbi>h haki>ki>, sebagaimana yang dilakukan oleh golongan mushabbihah 
dan mujassimah. Namun bisa juga tidak, dalam arti mereka hanya melazimkan 
tashbi>h atau mengikuti manhaj yang dilakukan oleh mushabbihah/mujassimah terkait 
tekstualisme, walaupun dalam pengakuannya golongan kedua ini menolak tashbi>h.408 
Menurut Khali>fah, diantara alasan yang menjadikan teologi itsba>t termasuk jenis 
penyimpangan tafsir, diantaranya bahwa akal manusia tidak akan bisa menjangkau 
dan menetapkan hakikat sifat Allah sedikitpun. Selain itu kita tidak mungkin 
mengetahui hakikat makna bahasa kecuali sedikit saja, serta hal-hal yang mempunyai 
keterkaitan dengan materi yang keseluruhannya merupakan hal yang tidak patut 
disandarkan kepada Allah Swt. Khali>fah mencontohkan sekian banyak ayat yang 
tidak mungkin dimaknai secara literal, seperti ‚wajh‛, ‚yada>hu‛, ‚yami >n‛ ‚maji >‛, 
‚Alllah nu >r‛ dan lainnya. Pemaknaan ayat tersebut secara literal akan berimplikasi 
tashbi>h.409  
Pendekatan teori al-dakhi>l, yang dikembangakan oleh mayoritas ulama sunni 
ini tampaknya tidak memberikan peluang sama sekali dalam kaitannya dengan 
menetapkan makna dzahir ayat. Menurut teori ini, memahami ayat sifat khabariyah 
dengan menetapkan makna tekstualnya merupakan bentuk penyimpangan dalam 
tafsir, apapun dalih yang digunakan. Apakah melakukan pemaknaan tekstual tersebut 
dengan menetapkan kelaziman makna sebagaimana yang dilakukan oleh 
                                                          
408
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mushabbihah dan mujassimah ataukah tidak menetapkan kelazimannya, sebagaimana 
itsba>t menurut Ibn Taimiyah dan para pengikutnya termasuk diantaranya adalah Al-
Shinqi>t}i>. 
Ta’wi >l dalam Perspektif Teori Kritik Tafsir 
Penolakan Al-Shinqi>t}i> terhadap ta’wi >l merupakan fenomena yang umum bisa 
kita saksikan dalam madzhab Salafi. Dalam pandangan mereka, ta’wi >l sama saja 
dengan merubah (tah}ri>f) ayat-ayat Allah. Menurut mereka, ta’wi >l merupakan bid‟ah 
yang dimunculkan oleh aliran-aliran meyimpang seperti Mu‟tazilah, Asha‟irah, 
Shiah, Batiniah dan lainnya. Kita kemudian bertanya benarkah klaim tersebut? 
Benarkah setiap ta’wi >l adalah bentuk penyimpangan terhadap al-Quran? Tentu saja 
sampai di sini klaim tersebut perlu diuji secara ilmiah. 
Secara etimologi istilah ta’wi >l sendiri semakna dengan istilah tafsi>r, yaitu 
menjelaskan, membuka suatu hal yang samar (al-baya>n wa al-kashf wa al-i>d}a>h). 
Dalam terminologi tafsir, ta’wi >l sering didefinisikan dengan arti yang berbeda. Hal 
ini sebagaimana diakui oleh ‘Abd Al-Adzi>m Al-Dzurqa>ni> dalam Mana>hil Al-Irfa>n fi 
Ulu>m Al-Qura>n.410 Menurutnya, dalam pandangan ulama mutaqaddimi>n, istilah 
ta’wi >l relatif disamakan dengan tafsi>r. Ini sebagaimana yang terlihat dan umum 
diketahui dalam Tafsi>r Al-T{aba>ri> yang menyamakan di antara dua terma tersebut. 
Sebagian ulama ada yang berpendapat bahwa tafsi>r merupakan penjelasan atas ta’wi >l. 
Tafsi>r merupakan kepastian penjelasan bahwa apa yang dimaksudkan oleh Allah atas 
 



































ayat adalah demikian (misalnya). Sedangkan ta’wi >l sedikit berbeda, yakni mentarjih 
atau meng-unggulkan salah satu penjelasan terhadap suatu ayat yang mempunyai 
beberapa kemungkinan makna (ih}tima>la>t).411  
Senada dengan Al-Dzurqa>ni>, Saif ‘Ali> Al-As}ri> dalam Al-Qaul Al-Tama>m 
menulis, bahwa definisi ta’wi >l yang walaupun berbeda-beda dalam penjelasan ulama 
namun setidaknya dapat dipetakan menjadi tiga poin. Pertama: mengarahkan suatu 
lafadz yang mempunyai beberapa ragam makna kepada salah satu makna saja karena 
disertai dalil yang kuat. Kedua: ta’wi >l merupakan penafsiran bagian terdalam yang 
terdapat dalam suatu ayat. Ketiga: ta’wi >l adalah memalingkan suatu ayat pada makna 
yang relevan dengan mempertimbangkan ayat sebelum dan sesudahnya, yang mana 
disertai syarat tidak menyelisih al-Quran ataupun sunnah.
412
 Dalam catatan 
sebelumnya dijelaskan, menurut para kritikus tafsir, bahwa diantara sebab terjadinya 
infiltrasi atau penyimpangan dalam penafsiran adalah sikap serampangan dalam 
melakukan ta’wi >l.413 Fenomena ini cukup mudah kita akses pada kitab-kitab yang 
ditulis oleh Mu‟tazilah, Syiah, Batiniah, Ahmadiyah dan lainnya. Sebabnya tentu saja 
sebelum menafsir ayat, mereka telah mempunyai pra-pemahaman terlebih dahulu 
yang merupakan basis ideologi yang mereka anut, sehingga setiap ayat yang tidak 
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sesuai dengan akidah mereka haruslah di-ta’wi >l.414 Namun fakta dilapangan, 
sebagaimana banyak dijelaskan oleh para pakar, bahwa tidaklah dibenarkan adanya 
sikap generalisasi atau pukul rata terhadap larangan ta’wi >l ini. Ada sebagian ta’wi >l 
yang justru dapat dibenarkan dan merupakan suatu keniscayaan, terutama dalam 
berinteraksi dengan ayat-ayat sifat khabariyah.
415
 
Al-‘As}ri> menambahkan bahwa diantara syarat yang wajib dipenuhi sebelum 
melakukan ta’wi >l setidaknya berkaitan dengan dua aspek. Aspek pertama adalah dari 
sisi pelaku ta’wi >l. Sedangkan yang kedua terkait mekanisme ta’wi >lan-nya. Dari aspek 
pertama, yang harus dipenuhi adalah bahwa orang yang melakukan ta’wi >l adalah 
benar-benar ulama yang ahli dalam bidang tersebut. Umumnya kriteria “ahli” disini 
adalah bagi mereka yang telah memenuhi syarat-syarat mufassir (ahli tafsir) dan faqih 
(ahli hukum Islam).
416
 Dari sini dapat diketahui bahwa orang awam ataupun ulama 
namun belum memenuhi kriteria tersebut tidak diperkenankan melakukan ta’wi >l. 
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Sedangkan tentang mekanisme ta’wi >l yang harus dipenuhi adalah: 1. lafadz yang di-
ta’wi >l secara jelas memang memenuhi syarat untuk diberlakukan ta’wi >l, 2. dalil yang 
digunakan dalam memalingkan makna kepada makna lain merupakan dalil yang ra>jih} 
dan kuat.
417
 Nur Hidayat Muhammad memberikan catatan lebih spesifik tentang 
syarat-syarat ta’wi >l yang dapat diterima, diantaranya 1. lafadz yang hendak di-ta’wi >l 
haruslah tsa>bit dengan nash al-Quran ataupun sunnah, 2. tidak bertentangan dengan 
uslu>b lughat ‘arabi> (gaya bahasa arab), 3. tidak bertentangan dengan siya>qu al-kala>m, 
4. Lafadz yang hendak di-ta’wi >l memang memberikan faham kekurangan dan tashbi>h 
bagi Allah, dan 5. ta’wi >l memperlihatkan ta’dzi >m atau sikap mengagungkan kepada 
Allah, 6. ta’wi >l tidak bertentangan dengan kaidah asal yang tsa>bit (muh}kama>t).418  
Sedangkan terkait klaim Al-Shinqi>t}i> bahwa salaf tidak pernah melakukan 
ta’wi >l telah dibantah oleh banyak ulama. Al-A<midi> dalam Al-Ih}ka>m fi Us}u>l Al-
Ah}ka>m menjelaskan, bahwa tatkala syarat-syarat di atas dipenuhi maka ta’wi >l 
merupakan hal yang dapat dibenarkan. Dan hal tersebut juga dilakukan oleh sekian 
banyak ulama, baik dari masa sahabat hingga zaman kita (Al-A<midi>) ini.
419
 
Pandangan Al-A<midi> ini mewakili mayoritas ulama saat ini dan memang jika kita 
membaca literatur klasik, maka riwayat-riwayat yang menerangkan tentang ta’wi >l 
memang sudah ada sejak zaman sahabat dan tabi‟in. Muh}ammad Rabi>’ Jauhari>, guru 
besar teologi Universitas Al-Azhar Mesir menulis sebuah kitab kecil yang sangat baik 
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yang berjudul Ta’wi>l Al-Salaf li Kita>billa>h. Dalam kitab tersebut, setidaknya Jauhari> 
memberikan sekian banyak data, bahwa ternyata ta’wi >l atas ayat-ayat sifat 
khabariyah juga banyak dilakukan oleh generasi salaf.
420
  
Al-Shinqi>t}i>, Majaz dan Kritik Ulama Kontemporer 
Terkait penolakan Al-Shinqi>t}i> terhadap majaz, terdapat beberapa ulama 
kontemporer yang memberikan kritik, diantaranya ‘Abd Al-Adzi>m Al-Mut}i’i >. Beliau 
menulis dua karya yang ditulis secara serius, pertama, Al-Maja>z ‘Inda Al-Ima>m Ibn 
Taimiyah wa Tala>mi>dzihi>421 dan kemudian dikembangkan secara lebih luas dalam 
buku ke dua, Al-Maja>z fi Al-Lughah wa Al-Qura>n Al-Kari>m: Bain Al-Ija>zah wa Al-
Man’i.422 Dalam buku pertama, Al-Mut}i’i> menegaskan bahwa pendapat Al-Shinqi>t}i> 
pada dasarnya bukan merupakan hal baru, namun mengikuti pandangan Ibn Taimiyah 
dan muridnya Ibn Al-Qayyim Al-Jauziyah.
423
 Ibn Taimiyah menuangkan gagasannya 
tersebut dalam kitabnya yang berjudul Al-I<ma>n, yang kemudian diadopsi oleh 
muridnya, Ibn Qayyim dalam kitab Al-S{awa>’iq Al-Mursalah ‘Ala Al-Jah}miyah wa 
Al-Mu’at}t}ilah.424 
Al-Mut}i’i> menyatakan lebih jauh, pada dasarnya pendapat yang menolak 
majaz sebelum Ibn Taimiyah sudah ada, namun hal tersebut relatif kecil dan tidak 
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terlihat di permukaan. Ibn Taimiyah merupakan tokoh yang paling penting dalam 
mempopulerkan gagasan ini ke dalam konsepsi yang lebih argumentatif dan 
sistematis. Yang menjadi penyebab keingkaran Ibn Taimiyah terhadap konsep majaz 
adalah keinginannya untuk membatalkan aliran Murji‟ah, Jahmiah dan Karramiyah 
dalam bahasan tentang iman. Selain itu pembahasan terkait majaz yang sebelumnya 
hanya berkutat dengan bahasan aspek keindahan al-Quran kemudian masuk ke ranah 
yang lebih jauh, yakni ke dalam wilayah akidah yang kemudian menyebabkan 
bermunculannya para ahli kalam yang serampangan dalam menakwilkan al-Quran.
425
 
Melalui gagasan tersebut, Ibn Taimiyah juga banyak berpolemik dengan fuqaha>’ 
semasanya yang menurutnya melakukan penyimpangan dalam memahami dalil.
426
  
Menurut Al-Mut}i’i >, pasca wafatnya Ibn Taimiyah dan Ibn Al-Qayyim, diskusi 
terkait penolakan majaz relatif terhenti dan tidak ada satupun ulama yang menulis 
sebuah kitab untuk mendukung gagasan tersebut. Hal ini disebabkan karena 
pandangan tersebut ditolak oleh mayoritas ulama baik yang semasa dengan keduanya 
atau setelahnya, seperti halnya yang dilakukan oleh Al-Suyu>t}i> dan Al-Dzarkashi> dan 
ulama-ulama lain yang dalam karya-karya mereka menukil pendapat kedua tokoh 
tersebut kemudian mengkritiknya. Menurut mereka, awal mula adanya syubhat 
tersebut dimulai oleh pendiri madzhab Dza>hiri> yang dikenal sangat tekstualis dalam 
memahami dalil, yakni Da>wud dan kemudian dilanjutkan anaknya Muh}ammad Abu> 
Bakr. Selain itu ada Abu> Ish}a>q Al-Isfara>yini>, Sai>d bin Mundzir Al-Balu>t}i> dan 
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 Setelah pandangan kontroversial tersebut cukup lama terhenti, orang 
pertama yang melanjutkan pandangan Ibn Taimiyah di atas adalah Muh}ammad Al-
Ami>n Al-Shinqi>t}i> dalam sebuah kitabnya, Man’u Jawa >z Al-Maja>z fi Al-Munazzal li 
Al-Ta’abbud wa Al-I’ja>z sebagaimana yang telah kita singgung sebelumnya.428 
Dalam memberikan kritik terhadap pandangan Al-Shinqi>t}i> dalam kitab Man’u Jawa >z 
Al-Maja>z tersebut, Al-Mut}i’i > membangun argumentasinya setidaknya berkisar pada 
dua hal.  
Pertama: dalam muqaddimah kitab Man’u Jawa>z Al-Maja>z Al-Shinqi>t}i> 
menyatakan, bahwa para ulama berbeda pendapat apakah terdapat majaz dalam 
bahasa arab. Menurutnya beberapa pakar seperti Abu> Ish}a>q Al-Isfira>yi>ni> dan Abu> Ali 
Al-Fa>risi> berpendapat bahwa tidak terdapat majaz dalam bahasa arab, hal tersebut 
sebagaimana dinukil oleh Imam Al-Subki> dalam Jam’u Al-Jawa>mi’. Al-Shinqi>t}i> juga 
menambahkan, bahwa juga diperdebatkan apakah keberadaan majaz dalam al-Quran 
ada ataukah tidak. Menurutnya, pandangan yang benar adalah bahwa dalam al-Quran 
sama sekali tidak terdapat majaz. Pendapat ini didukung oleh sekian banyak ulama 
seperti Ibn Khuwaiz Minda>d dari kalangan madzhab Maliki, Ibn Al-Qa>s} dari 
kalangan Shafi‟iyah serta madzhab Dha>hiri>. Selain mereka, pendapat ini juga 
didukung oleh Ibn Taimiyah dan Ibn Al-Qayyim Al-Jauziyah. Menurutnya pendapat 
inilah yang benar dan wajib diterima oleh siapapun. Menurutnya, mengatakan dalam 
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al-Quran terdapat majaz akan menafikkan banyak sifat kesempurnaan dan keagungan 
Allah yang ada dalam al-Quran.
429
 
Menurut Al-Mut}i’i>, pendapat yang dikemukakan Al-Shinqi>t}i> tersebut 
walaupun terlihat meyakinkan namun tentu saja layak mendapat kritik. Selain itu, 
penisbatan pendapat tersebut kepada Abu> Ish}a>q dan Abu> ‘Ali> pada dasarnya 
merupakan bentuk penyimpangan informasi (madzlu>m) kepada mereka berdua. Hal 
tersebut sebagaimana dikemukakan oleh Ibn Al-Qayyim, Imam H{aramai>n dan 
lainnya bahwa dalam karya-karyanya yang lain Abu> Ish}a>q justru menegaskan atas 
adanya majaz. Ibn Jinni> yang merupakan murid Abu> ‘Ali> juga meriwayatkan banyak 
pendapat gurunya yang berpendapat adanya majaz.
430
   
Sedangkan terkait Ibn Taimiyah dan Ibn Al-Qayyim, Al-Mut}i’i> memberikan 
simpulan bahwa dalam kitab ‚Al-I<ma>n‛ dan ‚Al-S{awa>’iq‛, keduanya memang 
menulis kitab tersebut untuk mengingkari adanya majaz dalam al-Quran yang 
membantah adanya ta’wi >l yang dilakukan oleh ulama kalam, namun jika diteliti 
dalam kitab-kitab lain karya keduanya -selain dua kitab di atas-, maka banyak sekali 
ditemukan bahwa baik Ibn Taimiyah maupun Ibn Al-Qayyim juga membolehkan 
majaz dengan persyaratan cukup ketat. Ini sebagaimana riset yang dilakukan oleh Al-
Mut }i’i> bahwa keduanya ternyata juga sering menggunakan instrumen majaz dalam 
menafsirkan al-Quran. Hal ini kemudian dapat disimpulkan bahwa selain madzhab 
yang masyhur bahwa keduanya sebagai pengingkar majaz, keduanya juga punya 
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Al-Mut}i’i > bahkan memberikan komentar agak sinis terkait statement Al-
Shinqi>t}i> yang memutlakkan pendapat di atas, bahwa hal tersebut menunjukkan bahwa 
Al-Shinqi>t}i> ternyata tidak membaca karya-karya Ibn Taimiyah dan Ibn Al-Qayyim 
yang lain selain kitab Al-I<ma>n dan Al-S{awa>’iq.432 Kedua: menurut Al-Mut}i’i>, 
bahwasanya tidak ditemukannya konsistensi Al-Shinqi>t}i> atas klaimnya bahwa tidak 
ada majaz dalam al-Quran. Hal ini sebagaimana yang terdapat dalam kitabnya 
Ad}wa>’u Al-Baya>n, seringkali Al-Shinqi>t}i> menafsirkan al-Quran yang justru 
menggunakan pendekatan majaz. Dalam kitabnya, Al-Maja>z, Al-Mut}i’i > menulis: 
Kami telah membaca keseluruhan kitab Ad}wa>’u Al-Baya>n, dan mendapati bahwa 
Syeikh Muh}ammad Al-Ami>n Al-Shinqi>t}i> pada dasarnya mempunyai implementasi 
tersendiri dalam menerapkan ta’wi>l maja>z dalam kitabnya.433 Dalam kitabnya 
tersebut, pertama kali kami menemukan pen-ta’wi>lan Al-Shinqi>t}i> terhadap ayat 
dengan menggunakan maja>z ‘aqli>. Ini sebagaimana penjelasannya terkait perihal 
“Allah mewafatkan hambanya”. Ia berkata, bahwa dalam satu ayat, Allah 
menisbatkan “mewafatkan” kepada malaikat. Dalam ayat lain, Allah menyandarkan 
hal tersebut kepada malaikat maut. Dalam tempat lain, Allah menyandarkan hal 
tersebut kepada Dzatnya yang agung. Menurut kami, hal tersebut sama sekali tidak 
bertentangan, karena penisbatan “mewafatkan” kepada Allah, karena kematian tidak 
akan bisa terwujud kecuali dengan kehendak Allah. Penyandaran hal tersebut kepada 
malaikat maut, karena ia diperintahkan oleh Allah. Sedangkan kepada malaikat, 
karena mereka merupakan pembantu-pembantu Allah dari kalangan malaikat.
434
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Al-Mut}i’i > memberikan komentar atas pernyataan Al-Shinqi>t}i> tersebut, bahwa 
pada dasarnya logika dan penerapan yang digunakan Al-Shinqi>t}i> di atas adalah 
menggunakan pendekatan yang dalam konteks ulama bayan disebut maja>z ‘aqli>. 
Namun sebagaimana pendahulunya, Ibn Taimiyah dan Ibn Al-Qayyim, Al-Shinqi>t}i> 
sama sekali tidak mengatakan bahwa hal tersebut merupakan majaz.
435
 Selain hal 
tersebut, dalam kitab Al-Maja>z, Al-Mut }i’i> memberikan koreksi cukup banyak atas 
penafsiran Al-Shinqi>t}i> dalam Ad}wa>’u Al-Baya>n yang justru seringkali menggunakan 
instrumen majaz, seperti maja>z ‘aqli>, lughawi> mursal, lughawi> isti’a>rah dan lainnya.  
Penulis hanya mencantumkan satu contoh di atas, karena bukan di sini 
tempatnya untuk menjabarkannya. Kritik-kritik yang dilakukan oleh Al-Mut }i’i> secara 
lebih mendetail dapat dilihat dalam karyanya yang lain, Al-Maja>z fi Al-Lughah wa 
Al-Qura>n Al-Kari>m. Kitab ini terdiri dari dua jilid dan mengelaborasi penjelasan pada 
kitab yang pertama secara lebih komprehensif.
436
 Tanpa memasuki pembahasan yang 
terlalu jauh terkait perdebatan ilmu kalam, penjelasan ini hanya ingin mengatakan, 
bahwa Al-Shinqi>t}i> terlalu jauh membawa metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n ke dalam 
pedekatan yang sangat rasional, dan terdapat pra konsepsi teologis yang sudah ia anut 
sebelumnya yang kemudian menjadikan implikasi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang ia 
lakukan bermasalah. Hal ini menjadikan otoritas tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n versi Al-
Shinqi>t}i> sedikit ternodai. 
C. Implikasi Metodologis 
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Melalui pendekatan epistemologi sebagaimana yang telah diterapkan 
sebelumnya, setidaknya dapat kita ketahui bahwa dalam konsep serta penerapannya, 
tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n  pada dasarnya tidaklah sederhana. Terdapat kelebihan dan 
kekurangan dalam bentuk tafsir ini ketika teks yang notabene suci dan sakral 
kemudian bersinggungan dengan ijtihad mufassir. Oleh karena itu kiranya wajar 
sebagaimana dikatakan oleh beberapa pakar, bahwa tidak semua klaim atas metode 
tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n serta merta dapat diterima. Harus terdapat verifikasi serta 
analisa mendalam untuk menentukan mana bentuk tafsir yang diterima dan yang 
tidak. Bab ini akan mencoba memaparkan beberapa perspektif baru terkait metode ini 
yang merupakan sintesis dari pemaparan sebelumnya. Terdapat dua hal yang akan 
diulas, yakni terkait hierarki tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, kontekstualisasi tafsi>r al-
qura>n bi al-qura>n, dan sebagai berikut. 
1. Hierarki Tafsir Al-Qura>n bi Al-Qura>n 
Secara bahasa, istilah “hierarki” dapat diartikan urutan secara berjenjang baik 
dalam kedudukan ataupun jabatan. Dalam perspektif sosiologis, istilah ini sering 
digunakan untuk membedakan kasta-kasta tertentu dalam kemanusiaan.
437
 Dalam 
diskusi ulumul quran, istilah ini sering diistilahkan dengan ‚t }abaqa>t‛ yang biasanya 
digunakan dalam kajian sejarah perkembangan tafsir, seperti yang terlihat dalam 
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karya Al-Suyu>t}i>, T{abaqa>t Al-Mufassiri>n, atau  Al-Adnahwi> dalam Tabaqa>t Al-
Mufassiri>n dan lainnya.438  
Yang dimaksud disini adalah penggunaan istilah ini dalam merekonstruksi 
tingkatan-tingkatan ataupun bentuk tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang dapat diterima 
dengan meletakkan masing-masing bentuk secara proporsional. Dalam hal ini teori 
‚as}i>l‛ dijadikan sebagai pendekatan, setelah sebelumnya pendekatan infiltratif/al-
dakhi>l juga digunakan dalam melakukan pembacaan kritis di sub sebelumnya. Dalam 
bukunya, tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, Al-Bari>di> memberikan empat pemetaan terkait 
sumber tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n. Empat hal tersebut adalah tafsir nabi, tafsir 
sahabat, tafsir tabi‟ dan tabi‟ tabi‟in, dan kitab-kitab tafsir yang konsen menerapkan 
metode ini.
439
 Pemetaan tersebut walaupun dirasa cukup tepat namun terdapat 
tumpang tindih satu sama lain. Hal tersebut dikarenakan tiga sumber pertama [tafsir 
nabi, sahabat, tabi‟in dan tabi‟ tabi‟in] terdapat dalam konten sumber ke empat, yakni 
kitab-kitab tafsir dan dari sisi kekuatannya jauh terdapat perbedaan satu sama lain. 
 Penulis lebih cenderung memetakan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n menurut 
sumber utama epistemnya, yakni tafsir berbasis wahyu, tafsir riwayat dan tafsir 
ijtihad. Namun inipun tidak mudah, karena tafsir riwayat-pun, misalnya, terdapat 
ragam yang cukup banyak dan tidak mungkin diseragamkan dalam satu tempat. 
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Sedangkan tafsir ijtihad, adakalanya ijtihad mempunyai kekuatan cukup akurat dan 
adakalanya tidak bahkan terdapat kesalahan. Beberapa pertimbangan tersebut dan 
juga sebagai sintesis dari penelitian ini membuat penulis mencoba memetakan 
hierarki tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n ke dalam pemetaan di bawah ini. 
Hierarki/tingkatan pertama terkait bentuk tafsir ini ialah tafsi>r al-qura>n bi al-
qura>n berbasis wahyu. Atau yang dalam istilah Al-T{ayya>r, ‚al-tafsi>r al-s}ari>h}‛ atau 
tafsir yang disekapati ulama bahwa bentuk tersebut merupakan penjelasan yang 
benar-benar berasal dari Allah Swt. Terkait pendekatan yang digunakan untuk 
menentukannya, tentu saja melalui perangkat ilmiah yang saling mengintegrasikan 
satu sama lain, seperti analisis kebahasaan, korelasi antar ayat (muna>sabah), 
pendekatan us}u>li> yang telah disebutkan sebelumnya seperti a>mm-kha>s, i>ja>z-it}na>b, 
mujmal-mubayyan, al-jam’u bain al-a>ya>t dan seterusnya. Kesemuannya harus 
berjalan secara integratif sehingga memberikan suatu simpulan yang kuat, dan tentu 
saja ulama sepakat bahwa “ayat a”, misalnya merupakan tafsir dari “ayat b”. Dan 
tidak ditemukan satupun ulama yang membantah hal tersebut. Dalam bab II 
dicontohkan, tafsir terma ‚al-t}a>riq‛ misalnya yang terdapat pada ayat 1 surat tersebut, 
ditafsirkan pada ayat setelahnya. Dalam pandangan penulis bentuk ini menempati 
urutan paling kuat dan selaras dengan „illat yang menjadi landasan ijma>’ tafsi>r al-
                                                                                                                                                                     
 
 



































qura>n bi al-qura>n sebagaimana dijelaskan oleh Ibra>hi>m Muh}ammad Khali>fah dalam 
bukunya Al-Dakhi>l fi Tafsi>r.440 
Dalam kitabnya, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Ta’s}i>l wa Taqwi>m, Muh}sin 
bin H{a>mid Al-Mat}i>ri>, memaparkan bentuk-bentuk tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang 
berbasis riwayat. Hal ini ketika Nabi, sahabat dan tabi‟in memberikan interpretasi 
ayat dengan instrumen ayat lain. Namun lebih jauh, Al-Mat}i>ri> tidak memberikan 
pemaparan terkait klasifikasi atas masing-masing sumber tersebut. Dalam pandangan 
penulis tentu saja hal tersebut harus dibedakan, karena tafsir nabi, sekalipun ijtihad, 
beliau selalu dalam bimbingan wahyu. Oleh karena itu tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n 
yang dinisbatkan kepada nabi, atau dalam istilah Al-Bari>di>, tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n 
bi t}ari>q al-sunnah al-nabawiyah dalam cakupan hierarki pertama (tafsir berbasis 
wahyu). Menurut Al-T{ayya>r dalam kitabnya Fus}u>l fi Us}u>l Al-Tafsi>r, termasuk dalam 
kategori ini adalah tafsir yang berasal dari riwayat sahabat yang dihukumi marfu‟ 
seperti penjelasan sabab nuzul dan dalam hal penjelasan atas hal-hal gaib yang tidak 
mungkin dinalar oleh akal.
441
 Hierarki pertama dengan berbagai bentuknya ini 
merupakan bentuk tafsir dengan kedudukan paling kuat dari aspek sumbernya, oleh 
karena itu haruslah diterima secara mutlak. Tentu saja dengan catatan bentuk, riwayat 
yang berasal dari nabi haruslah riwayat sahih baik dari aspek sanad ataupun 
matannya.  
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Selanjutnya para pakar berbeda pendapat, apakah tafsir atau pendapat sahabat 
da tabi‟in, termasuk diantaranya penafsiran dua generasi tersebut dengan 
menggunakan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, apakah termasuk tafsi>r bi al-ma’tsu >r atau bi 
al-ra’yi. Al-T{ayya>r yang merupakan mufassir kontemporer Salafi menegaskan, 
bahwa bentuk-bentuk tersebut dari satu sisi merupakan tafsi>r bi al-ra’yi, namun di sisi 
lainnya bisa dikategorikan ma’tsu >r, namun tentu saja tidak semuanya harus diterima. 
Bentuk-bentuk tersebut masuk ke dalam kategori tafsi>r bi al-matsu>r yang dapat 
diterima jika riwayat-riwayat tersebut dihukumi marfu‟, atau dengan syarat lainnya 
bahwa riwayat tersebut merupakan kesepakatan di antara mereka.
442
 Pandangan Al-
T{ayya>r tersebut bisa jadi beralasan karena pasca wafatnya nabi, mereka seringkali 
melakukan ijtihad terkait hal yang tidak pernah dijelaskan oleh nabi dan seringkali 
ijtihad mereka saling bertentangan satu sama lain.  
Dalam kitab Al-Dakhi>l fi Al-Tafsi>r, Muh}ammad Khali>fah memberikan 
pandangan secara sistematis dalam konteks bentuk serta perbedaan yang terdapat 
dalam tafsir/aqwal sahabat. Pertama: sebuah pendapat penafsiran yang kemudian 
ditemukan perbedaan di kalangan sahabat, dalam arti pendapat tersebut merupakan 
ijma>’ di kalangan mereka. Kedua: pendapat yang diperselisihkan di antara mereka 
dan masing-masing (setelah diverifikasi) terdapat kesalahan. Ketiga: terdapat 
perbedaan, namun setelah dilakukan tarji>h}, terbukti pendapat satunya benar dan 
satunya tidak. Keempat: tidak ditemukan adanya ijma>’ ataupun terdapat perbedaan di 
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kalangan mereka yang disebabkan riwayat yang berasal dari mereka adalah riwayat 
yang hanya dari satu atau dua orang.
443
  
Menurut Khali>fah, bentuk yang pertama (ijma>’) merupakan bentuk yang 
diterima serta kuat sebagai h}ujjah. Hal tersebut dikarenakan dasar-dasar syariah 
menjamin atas kebenaran sesuatu jika hal tersebut merupakan kesepakatan umat 
Muhammad. Sedangkan bentuk kedua, tertolak dengan sendirinya meskipun hal 
tersebut dinisbatkan kepada sahabat. Terkait dua bentuk terakhir, Khali>fah 
berpendapat bahwa hal tersebut diterima namun dengan berbagai catatan.
444
 Dalam 
menilai generasi tabi‟in, Khali>fah menggunakan perspektif yang sama dengan yang ia 
lakukan dalam melihat riwayat-riwayat sahabat di atas. Bahwa riwayat tabi‟in 
haruslah diterima jika hal tersebut merupakan ijma>’ di kalangan mereka, atau 
seandainya berbeda maka dapat dilakukan anailisis-verifikatif serta tarji>h} pendapat.445 
Pandangan Khali>fah di atas tentu saja yang ia maksud adalah pendapat sahabat dan 
tabi‟in secara umum. Namun pandangan tersebut dapat kita gunakan dalam 
memetakan hierarki tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang dinisbatkan kepada dua generasi 
tersebut, mengingat cakupan metode ini merupakan kajian riwayat. Oleh karena itu 
menurut hemat penulis, hierarki kedua tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, adalah tafsi>r al-
qura>n bi al-qura>n yang merupakan ijma>’ sahabat dan tabi‟in. Dan dilanjutkan hierarki 
ketiga, yakni tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang berasal dari keduanya, walaupun tidak 
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sampai taraf ijma>’ namun hal tersebut dapat diversifikasi kebenaranya melalui 
pendekatan studi riwayat.  
Hierarki keempat dan terakhir tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n adalah bentuk tafsir 
yang berbasis logika/ijtihad. Dalam menggunakan pendekatan tersebut, sebagaimana 
bentuk yang pertama (tafsi>r bi al-wah}yu), bahwa instrumen atau perangkat yang 
digunakan dalam menafsirkan ayat dengan ayat, menggunakan metodologi yang 
dirumuskan dalam ilmu tafsir, usul tafsir dan ulumul quran seperti ‘a>mm-kha>s}, 
mut}laq- muqayyad, naskh-mansu>kh, mujmal-mubayyan, wuju>h wa nadza>’ir, 
kulliyya>t al-qura>n, muna>sabah, bahasa, dan lainnya. Dari aspek perangkat 
metodologis-ilmiah, terdapat kesamaan dengan perangkat ilmiah yang digunakan 
dalam menentukan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dengan pendekatan wahyu. Menurut 
hemat penulis, diantara indikasi yang membedakan keduanya adalah terjadinya 
perbedaan masing-masing mufassir dalam hal kesimpulan terhadap ayat yang 
digunakan setelah menerapkan metode ini. Atau setelah menggunakan teori di atas, 
kesimpulan yang dihasilkan belum mencapai taraf meyakinkan. Ini seperti yang 
terlihat dalam kitab-kitab tafsir, bahwa para mufassir seringkali berbeda dalam dalam 
menafsirkan al-Quran, walaupun metode yang digunakan sama, yakni tafsir ayat 
dengan ayat. Dr. Muh}ammad Qajawi> menjelaskan, petunjuk dalam menentukan 
apakah satu ayat merupakan tafsir terhadap ayat lain kadangkala terlihat jelas dan 
 







































Tentu saja petunjuk yang bersifat samar tidak bisa naik ke taraf tafsir Tuhan 
(wahyu) walaupun dalam rumusannya menggunakan logika-logika ilmiah yang cukup 
meyakinkan. Oleh karena itu, kajian terkait tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dengan 
menggunakan perangkat ijtihad ini tetaplah harus diuji kebenarannya. Setelah terbukti 
benar dan terdapat sekian pendapat yang berbeda, maka semuanya tetap diterima 
sebagai sebuah kebenaran dan masuk ke dalam wilayah kemudahan dalam agama 
(taisi>r al-shari’ah). Dari sini dapat disimpulkan bahwa terdapat 4 tingkatan dalam 
tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n:  
Pertama: tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n berbasis wahyu dengan beberapa klasifikasinya 
yang telah disebutkan di atas. Bentuk inilah yang disepakati ulama sebagai metode 
terbaik dalam tafsir al-Quran.  
Kedua: tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n berbasis ijma>’ sahabat dan tabi‟in.  
Ketiga: tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang berasal dari dua generasi tersebut yang 
terbukti benar setelah adanya verifikasi ilmiah. 
Keempat: adalah tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n berbasis logika ijtihad verifikatif.  
Tentu saja 4 tingkatan ini mempunyai validitas yang berbeda. Selain 4 
tingkatan tersebut, dapat disimpulkan bahwa klaim atas tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n 
adalah tertolak dengan sendirinya. Seperti adanya tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang 
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berasal dari generasi salaf namun tidak memenuhi kualifikasi diterimanya sebuah 
riwayat, juga tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang tidak menggunakan perangkat keilmuan 
yang ada, atau juga tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang digunakan untuk mendukung 
aliran tertentu, ideologi politik yang terbukti menyimpang dan berbagai bentuk 
lainnya. 
2. Problem Kontekstualisasi 
Fase kontemporer menjadikan realitas kemanusiaan berjalan begitu cepat dan 
dinamis. Hal ini ditandai dengan munculnya berbagai isu yang menuntut Islam 
melalui kitab suci al-Quran memberikan jawaban secara cepat dan komprehensif. 
Sejalan dengan hal tersebut, para mufassir kontemporer dewasa ini banyak 
melakukan pembaharuan (tajdi>d), baik dalam konteks tafsir sebagai metode keilmuan 
ataupun produk yang dihasilkan. Inilah yang kemudian menjadi latar belakang 
berkembangnya diskusi metodologi tafsir yang sangat beragam, seperti kajian 
semiotik, semantik, hermeneutika, tafsi>r maqa>s}idi>, as}i>l-al-dakhi>l dan seterusnya. 
Menurut Abdul Mustaqim, terdapat cukup banyak paradigma dan karakteristik tafsir 
kontemporer, diantaranya adalah memposisikan al-Quran sebagai kitab petunjuk, 
bernuansa hermeneutis, kontekstual dan bernuansa kepada spirit al-Quran. Selain itu, 
diantara karakteristik tafsir kontemporer lainnya adalah tafsir yang dihasilkan 
bernuansa ilmiah, kritis, non-sektarian.
447
  
Uraian Mustaqim tersebut walaupun dari satu sisi benar, namun tentu saja 
patut didiskusikan lebih lanjut. Misalnya, jika karakteristik tafsir kontemporer 
 



































bersifat non-sektarian, namun faktanya dunia Islam saat ini tidak mungkin terlepas 
dari madzhab tertentu, baik dalam fiqih maupun teologi. Hal ini tentu saja berdampak 
pada produk tafsir kontemporer yang ada saat ini yang tetap bersifat sektarian. 
Namun jika yang dimaksud Mustaqim tersebut adalah fenomena perkembangan 
produk tafsir yang dihasilkan oleh beberapa pemikir Islam progresif-liberal, tentu saja 
paparan beliau ada benarnya. Karena salah satu karakteristik pemikiran Islam 
progresif adalah menghindari pengaruh dari unsur-unsur dalam madzhab tertentu. 
Namun gagasan-gagasan yang ditawarkan oleh Islam progresif terutama dalam 
bidang metode tafsir banyak mendapat kritik tajam dari dunia Islam karena sebagian 
besar gagasannya banyak menggunakan kaca mata keilmuan barat yang sekuler. 
Menurut pembacaan penulis, cukup banyak gagasan metode tafsir yang ditawarkan 
gerakan ini yang keluar dari konteks disiplin yang semestinya karena berangkat dari 
paradigma relatifitas kebenaran dan tentu saja produk tafsir yang dihasilkan banyak 
menabrak nas-nash qat}’i > dalam al-Quran. Diantara contohnya seperti dalam buku 
Metodologi Studi Al-Quran yang ditulis oleh tiga pemikir Islam progresif Ulil Abshar 
Abdalla, Luthfi Assyaukani dan Moqsith Ghazali, yang merumuskan kaidah 
interpretasi teks, ‚Al-‘Ibrah bi Al-Maqa>s}id La> bi Al-Alfa>dz‛  bahwa pegangan dalam 
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Penerapan teori maqa>s}id dalam kaidah tafsir sebagaimana diungkapkan tiga 
pemikir tersebut, jika yang dimaksud adalah seluruh teks al-Quran tentu saja 
bermasalah. Karena teori maqa>s}id sebagaimana yang dirumuskan oleh ulama usul 
seperti Al-Ghaza>li>, Al-Shat}ibi>, dan dikembangkan oleh ulama kontemporer seperti 
Ibn Ashu>r, Al-Raisu>ni> dan lainnya difungsikan untuk mendialogkan teks dengan 
konteks, berdasarkan pendekatan maslahat, namun teori tersebut tidak dalam misi 
menabrak bahkan mendekonstruksi nash-nash qat}’i > dalam al-Quran. Ini tentu saja 
berbeda dengan tawaran metodologi di atas yang sama sekali tidak 
mempertimbangkan aspek keqat‟ian teks. Selain dikursus maqa>s}id, istilah kontesktual 
walaupun secara istilah dapat dibenarkan namun dalam konteks penerapannya 
seringkali juga terdapat ketimpangan (sebagaimana penulis jelaskan pada bab II).  
Dalam konteks kajian tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang menjadi fokus dalam penelitian 
ini, jika kita analisis berdasarkan teori korespondensi dan pragmatisme, terdapat 
sekian banyak kekurangan metode ini, apalagi ketika dihadapkan dengan isu-isu 
kontemporer yang mengharapkan jawaban secara komprehensif dan kritis. Hal ini 
bisa kita lihat dalam kitab Ad}wa>’u Al-Baya>n dan kitab-kitab lain yang bercorak 
serupa, seperti Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n karya Fatin Al-Falaki>, dan lainnya.  
Dari seluruh bentuk tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n ketika bersinggungan dengan 
isu-isu kontemporer dewasa ini, tampaknya mayoritas mufassir menganggap tafsir 
dengan bentuk maud}u>’i atau tematik sebagai tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n yang paling 
argumentatif dan terbaik. Sedangkan tiga metode yang lain, tah}li>li>, muqa>ran dan 
 



































ijma>li> tampaknya kurang mendapat perhatian serupa. Berangkat dari hal ini, menurut 
hemat penulis penting untuk melakukan kontekstualisasi metode ini secara lebih 
aktual, melalui beberapa pendekatan. Pertama: kontekstualisasi metode tafsi>r al-
qura>n bi al-qura>n melalui pendekatan integratif. Integrasi dalam konteks ini baik 
melalui kerjasama dengan bantuan perangkat ulumul quran ataupun dengan disiplin 
keilmuan kontemporer. Kedua: membuat kerangka teoritis terkait penyelarasan teknik 
penafsiran metode ini dengan mempertimbangkan realitas konteks ayat dan kondisi 
sosial modern-kontemporer. Dua langkah ini diterapkan dengan tetap menjadikan 





Terdapat beberapa hal yang menjadi kesimpulan akhir sebagai jawaban atas 
rumusan masalah yang telah diajukan sebelumnya:  
Pertama: menjawab pertanyan pertama, berangkat melalui pendekatan 
epistemologi dalam melakukan pembacaan terhadap sejarah tafsir, keberadaan tafsi>r 
al-qura>n bi al-qura>n pada dasarnya telah muncul seiring dengan proses tanzi>l al-
Quran itu sendiri. Menafsirkan al-Quran dengan al-Quran merupakan keniscayaan 
tafsir jika melihat uslu>b yang terdapat dalam al-Quran. Berangkat dari hal ini, Nabi 
 



































sebagai mufassir kedua setelah Allah, menggunakan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dalam 
rangka menjelaskan makna-makna al-Quran yang masih samar kepada para 
sahabatnya. Pasca wafatnya nabi, cara ini kemudian dilanjutkan sahabat dan tabi‟in. 
Namun di sini terjadi pergeseran sumber, dari yang semula hanya merujuk kepada 
tafsir Nabi yang berbasis wahyu, bergeser ke arah logika ijtihad. Hal ini kemudian 
dilanjutkan oleh generasi tabi‟in. Namun yang jelas, bentuk penerapan metode ini di 
kedua era tersebut masih dalam tataran tafsir praktis. Ketika tafsir memasuki era 
tadwi>n dengan kemuculan disiplin tafsir, ilmu usul fiqih dan kitab-kitab bahasa, 
seluruh pendekatan tadi dibukukan ke dalam kajian yang lebih sistematis. Tentu saja 
hal tersebut secara otomatis mengalami pergeseran paradigma, dari paradigma 
riwayat kepada ijtihad para mujtahid yang tentu saja memberikan ruang lebih pada 
aspek rasionalitas. Para mujtahid tidak hanya mengembangkan apa yang didapat dari 
generasi sebelumnya tetapi juga mengembangkannya melalui logika-logika yang 
dibangun atas dasar berbagai pendekatan keilmuan terutama ketika ilmu gramatika 
dan usul mencapai kematangannya. Hal ini dapat terlihat dalam tafsir Ja>mi’ Al-Baya>n 
fi Ta’wi>l Al-Qura>n karya Ibn Jari>r Al-T{abari>.  
Abad ke VII merupakan fase baru dari tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n ke dalam 
konsep yang lebih sistematis setelah kemunculan Ibn Taimiyah melalui dua karyanya, 
Muqaddimah fi Us}u>l Al-Tafsi>r dan Al-Tafsi>r Al-Kabi>r. Ibn Taimiyah menetapkan 
teknik penafsiran dengan basis utama tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n sebagai langkah 
terpenting yang harus ditempuh pertama kali oleh mufassir ketika hendak 
 



































menafsirkan ayat sebelum berpindah kepada teknik lain. Penerapan Ibn Taimiyah ini 
mirip dengan metode maud}u>’i> yang kita kenal dewasa ini. Langkah Ibn Taimiyah 
kemudian diikuti para ulama setelahnya. Selain hal tersebut, terdapat fenomena lain 
yang cukup unik, yakni ketika pendekatan sufistik juga mengambil peran dalam tafsi>r 
al-qura>n bi al-qura>n seperti terlihat dalam tafsir Al-Bah}r Al-Madi>d karya Ibn ‘Aji>bah 
dan ulama sufi lainnya yang tentu saja paradigma yang digunakan akan berbeda. Pada 
abad modern, tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n mencapai masa kematangan 
perkembangannya ke dalam ragam yang cukup banyak, terutama ketika Tafsi>r Tah}li>li> 
mengambil corak yang secara khusus menaruh konsentrasi kepada tafsi>r al-qura>n bi 
al-qura>n, atau yang dikenal dengan manhaj qur’a >ni> sebagaimana istilah Dimya>t}i> atau 
meminjam istilah Qajawi> yang menyebut dengan al-tafsi>r al-qur’a>ni>. Hal ini seperti 
terlihat dalam, Tafsi>r Al-Qura>n bi Al-Qura>n: Kaifa Natadabbaru Al-Qura>n, karya 
Fa>tin Al-Falaki>, dan Ad}wa’u Al-Baya>n fi Id}a>h}i> Al-Qura>n bi Al-Qura>n karya Al-
Shinqi>t}i> dan lainnya. Selain itu juga ditandai dengan kemunculan Tafsi>r Maud}u>’i, 
konsep yang dianggap paling komprehensif dalam menerapkan tafsi>r al-qura>n bi al-
qura>n. 
Dari sisi sumber, terdapat empat domain yang menjadi acuan tafsi>r al-qura>n bi 
al-qura>n, yakni, sumber wahyu, riwayat, ijtihad dan intuisi. Dari aspek bentuk, ulama 
tidak seragam dalam menentukan bentuk-bentuk tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, hal ini 
disebabkan perbedaan sudut pandang yang berakar dari perbedaan dalam menentukan 
batasan istilah ‚tafsi >r‛. Ada yang cukup ketat dan ada yang sangat longgar dalam 
 



































menentukan bentuk-bentuk metode ini. Tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n juga mempunyai 
beberapa ciri dan karakteristik umum, diantaranya adalah berangkat dari prinsip al-
qura>n yufassiru ba’d }uhum ba’d }an, dimensi teks atau sumber yang sakral, superioritas 
tafsi>r bi al-ma’tsu >r, sehingga umumnya para ulama berpendapat bahwa metode ini 
adalah metode interpretasi yang paling otoritatif.  
Kedua: terkait epistemologi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dalam Ad}wa>’u Al-
Baya>n, muallif tidak membatasi aspek bentuknya. Hal ini terlihat dalam konten 
kitabnya, bahwa ia mengelaborasi bentuk tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n kepada ragam 
bentuk yang sangat banyak jumlahnya. Namun jika cermati setidaknya corak 
pendekatan usul, kebahasaan, muna>sabah, wuju>h dan nadza>’ir, kuliyya>t al-qura>n, dan 
manhaj tafsi>r teologis begitu dominan dalam tafsirnya. Dari sudut pandang 
epistemologis, selain bentuk yang telah disebutkan, dapat dikatakan bahwa Al-
Shinqi>t}i> mendasarkan metode ini berangkat dari tiga sumber, yakni sumber wahyu, 
sunnah dan  ijtihad. Terkait sumber pertama dan ketiga (wahyu dan ijtihad), beliau 
senantiasa konsisten membangun rasionalisasi usul fiqih, muna>sabah, kuliyya>t, wuju>h 
dan nadza>’ir dalam menerapkan tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n.  
Terkait sumber kedua (sunnah), terdapat hal yang membedakan antara Al-
Shinqi>t}i> dengan mufassir klasik dan pertengahan dalam menerapkan tafsi>r al-qura>n bi 
al-qura>n. Al-T{abari>, Ibn Katsi>r misalnya, seringkali menukil riwayat-riwayat sahabat 
dan tabi‟in dalam melakukan interpretasi dengan metode tafsir ayat dengan ayat. Hal 
ini tidak terlihat dalam penafsiran yang dilakukan oleh Al-Shinqi>t}i>. Beliau tampak 
 



































dengan sengaja melewati penafsiran yang merupakan produk Salaf tersebut dalam 
penafsirannya. Dalam menerapkan fungsi sunnah dalam tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, 
ada beberapa langkah yang dilakukan oleh Al-Shinqi>t}i>. 1. jika tafsir tersebut marfu‟ 
dan otentik baik dari aspek sanad dan matannya maka ia akan bersikap tawaqquf 
dengan hanya mencantumkan riwayat tersebut. 2. dalam konteks penerapan tafsi>r al-
qura>n bi al-qura>n, Al-Shinqi>t}i> menggunakan pendekatan sunnah melalui peradigma 
fungsional, sunnah berfungsi sebagai pelengkap penjelasan tafsi>r al-qura>n bi al-
qura>n. Selain itu ia menggunakan sunnah sebagai salah satu unsur tarji>h} jika terdapat 
dua penafsiran yang berbeda yang sama-sama menggunakan tafsi>r al-qura>n bi al-
qura>n. 
Melalui penerapa teori al-dakhi>l yang dikombinasikan dengan beberapa 
pendekatan dalam filsafat ilmu, Ad}wa>’u Al-Baya>n mempunyai beberapa hal yang 
menjadi kelemahan dalam penerapan metode ini. 1. rasionalisasi tafsir yang 
digunakan oleh Al-Shinqi>t}i> dalam menerapkan metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, 
sering terlihat begitu dominan. Ia membawa aspek sakral metode ini ke dalam 
dimensi rasional yang terlalu berlebihan sehingga terjebak ke dalam pemaksaan 
metodologis dan tafsir ra‟yu/rasional. 2. metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n 
merupakan metode yang sangat terbatas dalam penerapannya. 3. Al-Shinqi>t}i> masih 
sering terjebak dalam bias madzhab yang ia anut. Subjektifitasnya tampak dimulai 
dalam merekonstruksi metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n dalam muqaddimah 
kitabnya. Dalam penerapannya ia banyak menggunakan analisis tafsi>r al-qura>n bi al-
 



































qura>n , terutama dalam interaksi dengan ayat sifat khabariyah untuk mendukung 
ideologi Salafi yang ia anut. Beberapa hal tersebut menjadikan otoritas Ad}wa>’u Al-
Baya>n sebagai tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n, sedikit ternodai. Yang terakhir, riset ini 
menghasilkan sintesa kreatif dengan menawarkan 4 hierarki atau t}abaqa>t tafsi>r al-
qura>n bi al-qura>n, yaitu: tafsir berbasis wahyu, tafsir ijma>’ sahabat dan tabi‟in, tafsir 
verifikasi atas dua masa tersebut dan yang terakhir adalah tafsi>r ijtiha>di> yang juga 
telah terverifikasi kebenarannya. 
 
B. Keterbatasan Studi 
Sebagai sebuah karya manusia, tesis ini tentu saja tidak luput dari kekurangan. 
Secara garis besar keterbatasan tesis ini dapat dirangkum dalam beberapa poin 
sebagai berikut: 
1. Sebagai seorang mufassir yang pemikirannya belum terlalu banyak dikaji di 
Indonesia, terutama di komunitas selain Salafi, tentu saja data-data yang 
penulis kumpulkan terkait Al-Shinqi>t}i> relatif belum banyak. Oleh karena itu, 
boleh jadi pandangan penulis terkait beliau, baik dalam konteks individu 
maupun karya tafsirnya berbeda dengan pembaca atau peneliti lain atau 
bahkan terdapat kesalahan.  
2. Sejauh penelusuran penulis, studi tentang epistemologi tafsi>r al-qura>n bi al-
qura>n secara komprehensif belum ditemukan di Indonesia. Dalam melakukan 
riset ini, terutama dalam mengurai epistemologi tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n 
 



































dari berbagai aspeknya penulis banyak berpegang kepada karya-karya ulama 
Salafi, seperti Al-Mat}iri>, Al-Baridi>, Al-T{ayya>r dan lainnya. Tentu saja 
sebagai seorang yang lahir dalam kultur Sunni, banyak poin-poin dari paparan 
mereka yang tidak penulis disetujui. Oleh karena itu, sebisa mungkin penulis 
mengemukakan sumber pembanding, seperti karya H{usein Al-Dzahabi>, 
Muh}ammad Qajawi> dan kritik tafsir dari Ibra>him Muh}ammad Khali>fah, 
H{usein Muh}ammad Ibra>hi>m, ‘Abd Al-Fatta>h} Al-Ya>fi’i, Saif Al-‘As}ri>, ‘Abd 
Al-‘Adzi>m Al-Mut}i’i> dan lain-lain. Tentu saja dalam mengurai semua hal 
tersebut terdapat simplifikasi dan unsur subyektifitas dari penulis. 
3. Terdapat beberapa gagasan Al-Shinqi>t}i> yang menarik untuk dikaji yang belum 
tersentuh dalam riset ini seperti konsep tarji>h} dalam Ad}wa>’u Al-Baya>n, 
manhaj tafsi>r berbasis qira‟at al-Quran dalam Ad}wa>’u Al-Baya>n, pandangan 
hukum dalam Ad}wa>’u Al-Baya>n dan tema lainnya. Selain itu beliau juga 
mempunyai karya tafsir lain, Al-‘Adzab Al-Muni>r. Berbagai tema tersebut 
bisa jadi objek penelitian bagi siapapun yang ingin meneliti Al-Shinqi>t}i>. 
C. Rekomendasi 
Keterbatasan studi dalam tesis ini meniscayakan ada bagian-bagian tertentu 
yang semestinya terkait namun tidak bisa tercover seluruhnya. Oleh karena itu, 
penulis merekomendasikan beberapa hal sebagai berikut: 
1. Di era kontemporer, tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n mengambil bentuknya yang 
khas. Selain Al-Shinqi>t}i>, juga bermunculan mufassir-mufassir yang 
 



































menggunakan metode serupa baik yang berafiliasi kepada madzhab Sunni, 
Salafi dan Shiah, seperti Al-T{ahra>ni>, Al-Falaki>, Al-Khat}i>b dan lainnya. 
Beberapa tokoh tersebut di Indonesia belum ada yang mengkajinya dalam 
sebuah studi akademik. Oleh karena itu, penulis merekomendasikan meneliti 
mereka sebagai kajian lebih lanjut terkait tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n. Tentu 
saja akan menjadi tema menarik jika semisal mengangkat tema tafsi>r al-qura>n 
bi al-qura>n perspektif Sunni dan Shiah, atau Shiah dan Salafi, atau bahkan 
melakukan kajian akademik tema ini pada tokoh-tokoh Islam progresif-liberal. 
2. Penulis juga merekomendasikan agar ada penelitian lebih lanjut terkait 
kontekstualisasi metode tafsi>r al-qura>n bi al-qura>n. Mengingat hal tersebut, -
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